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مقدمة الترجمة العربية 

(1) مكانة اللغة والأسطورة في نموذج الثقافة 
الإنسانية 

(2) ارتقاء الأفكار الدينية 

(4) شك الكلمة 

(5) الأطوار المتعاقبة للفكر الديني 

(6) قوة الاستعارة 


مقدمة الترجمة العربية 
الفلسفة واللغة والأسطورة 


في أواخر القرن التاسع عشر وبدايات القرن 
العشرين» كانت المركزية الغربية قد بلغت نضجها في 
قياس كل ماهو مغاير وفق نموذجها الخاص. وحين 
درس ليفي بريل وأضرابه من علماء الأنشروبولوجيا 
الثقافية ما سماه ب "العقلية البدائية"» صِنّف المجتمعات 
البشرية نوعين: أحدهما يتركز تفكيره حول المنطق» 
وهو الثقافة الغربية» وآخر يمثل عقلية ما قبل منطقية) 
وهو نمط التفكير لدى الشعوب "البدائية" في أفريقيا 
وآسياء والسكان الأصليين في أمريكا وامكانا وكان 
هذا التصور يقوم على اعتبار المنطق قوام نظرية 
المعرفة» كما أشاعتها الفلسفة الغربية منذ كانط وهيغل. 

والواقع أن كانط كان يعي تماماً أن المفاهيم هي 
الأدوات المنطقية لصنع المعرفة» إذ إنه كان يرى أن 
التفكير يعتمد على المخططات أو الرسوم التخطيطية 
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التي يقترن بعضها ببعض اقتراناً منطقيا لتصنع معارف 
العقل الخالصء أو العقل العملى» وحتى فى كتابه "نقد 
ملكة الحكم". الذي درس فيه الأحكام الجمالية: فإن 
المفاهيم لديه ظلت أدوات منطقية خالصة لتلمّس 
الجلال والجمال» بمعزل عن اللغة. وحده أرنست 
كاسيرر كان أول فيلسوف كانطي يتطلّع إلى "نظرية 
المحرفة" باعتبارها دراسة "الفاعلية العقلية" التي تقوم 
على الأشكال اللغوية بقدر ما تقوم على المقولات 
المنطقية. فجاء عمله إيذاناً بالخروج من المركزية 
المنطقية» التي تشكل الوسيلة الأولى للمركزية الغربية. 

كان أرنست كاسيرر (1874 - 1945) فيل سوفاً 
ومؤرخ فلسفة ينتمي إلى ما يسمى بمدرسة ماربورغ في 
الفلسفة الكانطية الجديدة. واشتهر كأبرز شارح للفلسفة 
النقدية الكانطية في القرن العشرين. وفي عام 21933 
غادر ألمانياء ليدرس في عدة جامعات أوروبية في 
بريطانيا والسويد وأمريكاء إلى أن توفي وهو ما زال 
مدرساً في جامعة كولومبيا في نيويورك. 


بدأت شهرة كاسيرر ع الجزءين الأولين من عمله 
ذي الأجزاء الأربعة حول تاريخ الفكر العلمى بعنوان 
"مشكلة المعرفة" (1907-1906)., وربّما كان موضوع 
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الهاجس العلميء متأثراً بالفلسفة الكانطية» قد مَيْمَن 
علي أعماله الأوى غني أن كاسيورو يفت لطرياك 
الفلاسفة الأوائل عن تكوين المفاهيم في العلوم في هذا 
العمل وفى العمل اللاحق "الجوهر والوظيفة" (1910) 
لمع قن الترفة الس برا ا المميزة بدراسة 
الثقافة: وتظل الكائطية الجديدة هي المعين الذي ينطلق 
نحن تين اماشية الدكي وه لآن العسالمية 
الموضوعيين للعلم والثقافة يتميزان وينتظمان عنده 
بالأسيناد إلى "منادئ قبلية” ذات طابع كانطي. 


ولم يلبث كاسيرر أن أردف هذا العمل بعدد آخر 
من الكتب؛ مثل "الحرية والشكل" (1916). لكن عمله 
الكبير "فلسفة الأشكال الرمزية" (1923 - 1929) الذي 
صدر في ثلاثة أجزاء هو الذي بلور فيه كاسيرر أهمية 
الأشكال الرمزية عموماً في تكوين المفاهيم والتصورات. 
ثم أتبعه بكتاب "فلسفة التنوير" (1932)» و"النهضة 
الأفلاطونية في إنكلترا" (1932). والجزء الرابع من 
"متشكلسة المعرقة" (6)1940.و"متطق الإنسائسات»” 
(1942)» و"الأسطورة والدولة" (1942) - الذي ترجم 
إلى العربية في القاهرة في مطلع الثمانينات - و"مقال 
حول الإنسان" (1944). الذي ترجمه إلى العربية 
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المرحوم د. إحسان عباس. وفى عام 09.» صدرت له 
إضمامة جديدة من المقالاات نشرت بعنوان "الرمز 
والأسطورة والثقافة". 


وفي عام 1925. صدر كتاب "اللغة والأسطورة" 
في نصه الألمماني بعنوان "1/605 0ن عطعممرمكد”"., ثم 
في عام 1946. ترجمته إلى اللغة الإنجليزية الفيلسوفة 
المعروفة سوزان لانغر. وفي مقدمتها الوجيزة ذكرت 
لانغر أن الموجه المعرفىي الذي قاد خطى كاسيرر هو 
إدراكه "أن اللغة» التتى بك أداة الإنسان الأولى للعقل» 
تعكين المبجل الو عستم الأسطررة أكثر منه إلى العقلنة 
والتفكير العقلي. فاللغة» التي هي ترميز للفكرء تعرض 
نمطين مختلفين تماما من الفكرء الذي هو في كلتا 
الحالتين فكر قوي وإبداعي. فهي تعبر عن نفسها في 
شكلين مختلفين؛ أحدهما المنطق الاستدلالى 
الاستطرادي» والآخر الخيال الإبداعى. ويبدأ الذكاء 
الإنساني مع التصورء الذي هو الفاعلية العقلية الأولى؛ 
وتبلغ عملية التصور دائماً أوجها في التعبير الرمزي» إذ 
إن التصور لا يشبت ولا يحتفظ به إلا حين يتجسد فى 
رمز. وهكذا فإن دراسة الأشكال الرمزية» تقوم نانسا 
لأشكال التصور الإنساني. وتكوين الأشكال الرمزية - 
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سواء أكانت لفظية أو دينية أو فنية أو رياضية» أو أي 
نمط من أنماط التعبير» هو ملحمة العقل. ويبدو أن أقدم 
هذه الأنماط يتمثل في اللغة والأسطورة. وما دام مولد 
كلتيهما يعود إلى عصور ما قبل التاريخ» فإننا لاا نستطيع 
أن نثبت عمراً لأيّ منهما؛ لكن هناك أسبابأ كثيرة تدعونا 
لاعتبارهما مخلوقين توأمين. وقد انعكست الحدوس 
عن الطبيعة والإنسان في أقدم الجذور اللفظية» فكانت 
العمليات التي ربما نمت اللغة من خلالها هي بعينها 
الفملداظة الس عدها ندج يلون لالد لاتاد كدري كل 
الاختلاف عن المقولات والقوانين لما يسمى ب "المنطق 
الامستطرادى "2 أي أشكال العقل» التي تكمن وراء كل 
من الحس المشترك والعلم. فالعقل ليس عطية الإنسان 
البدائية» بل هو إنجازه؛ وبذوره - الخصبة التي هجعت 
طويلاً تكمن في اللغة» التي ينبع منها المنطق حين تبلغ 
في نضجها أكبر الأنماط الرمزية". 

من الواضح أن الكانطية الجديدة لدى كاسيرر 
نذا قوق اللسة أهسية لم كت تسحطى :يها من فبل: 
فاللغة هي الأداة الأولى ليس لصنع الأساطير والأخيلة 
الشعرية والأديان فتحسبء بل هى. الآداة الأولى للتفكير 
المنطقي نفسه أيضاً. وبالتالي» تاذ اف اكور عرف 
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بد من أن تولي الخيال المكوّن للأساطير من العناية بقدر 
ماتولي المنطق والمفاهيم المعرفية النسقية. فالأنماط 
الفكرية لا تتفاضل» بل تختلف فحسب. وهكذا لم يعد 
يمكن تصنيف الشعوب إلى شعوب "منطقية" وشعوب 
"ما قبل منطقية". أي لم تحظ بعد بشرف الوصول إلى 
مرتبة التفكير المنطقي؛ وإلا جاز لنا أن نقلب القضية 
ونصنف الشعوب تصنيفاً آخر من وجهة نظر الشعوب 
الموصومة بالبدائية نفسها إلى فئتين: شعوب "خيالية". 
وشعوب "ما بعد خيالية"» أي شعوب تحجر تفكيرها 
الخيالي والإبداعي بطغيان النموذج العقلي المنطقي 
وابتلاعه لبقية الأنماط الفكرية. 

وهذا هو السبب الذي جعل الباحثين ينظرون إلى 
كاسيؤو اعجار دواحدا من السويين الأرانا»ويميارة 
فك اتثرمه أنكارة هن مدا «جدودنوالدقارنات الشيوية 
للغة: 

والآليات التي اتبِعها كاسيرر في هذا العمل هى أنه 
عني بإبراز أهمية اللقة ف كرون الأحاط روص| 
في الوقت عينه. على تبيان ارتقاء الأفكار الدينية على 
نحو يمائل تشكيل الأساطير اللغوية» متنبّها إلى ما سماه 


ب 'سحر اللغة" أو "مبدأ الكلمة"؛ أي التطابق بين الدال 
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والمدلول» أو الكلمة والشىء فى الاستعمال الأسطوري 
والشعري للغة» معتبراً أن التماهي الجوهري بين الكلمة 
وما تدل عليه يتضح اتضاحا أجلى إذا ما نظرنا له من 
زاويّة ذاتية» لا من المتطلئ الموضوعى: ذلك أن دات 
الشخص » ونفسه» وششخصيته » فى التفكير الأسطوري» 
الشخصية لحامله ؛ وهى ملكية يجب حمايتها يبحرص » 
ولا يجوز استعمالها إلا من قبله حصراً وبحذر بالغ. 
والأسماءء بمعنى مفردات اللغة فى هذا الاستعمال» 
لسسيتة ذلالات أو إشسازات تحنال علئن الأشياء بمغرل 
عنهاء بل هي الأشياء بعينها. ففي الفكر الأسطوري» 
تامجه وده وعدن كفيك كاننيون الأطوان اليتحافية 
للفكر الدينى» وجد أن هذه الأطوار تستهدي باللغة 
وتتبع خطاها. ثم يخلص من ذلك إلى القول: "إن العمق 
الروحي للغة وقوّتها يبدو جليا في حقيقة أن الكلام نفسه 
هو الذي يمهد الطريق للخطوة الآخيرة التي يسمو بها 
هو نفسه. ويتمثل هذا الإنجاز الأصعب والأخص من 
طريق مفهومين أساسيّين قائمين على اللغة؛وهما مفهوم 
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"الوجود" ومفهوم "ابذاك ييدان كد من هذين 
المفهومين ينتمي» في دلالته الكاملة» إلى تطور متأخر 
الله إذ إهدا تهات من خلال أشكالهما 
النحوية» عن آثار المصاعب التي واجهها التعبير اللفظى 
بسبب هذه المفاهيمء وم اصح السطر علي 
بدرجات بطيئة". من هنا يتضح أن كاسيرر لا يريد إيلاء 
اللغة الأولوية على الأسطورة. أو الأسطورة على اللغةع 
بل يريد تجاوز هذا السؤال الزائف. بغية التوصل إلى 
الآليات الضمنية لكلتيهما. وهذا ما يتكشّف فى نقده 
النظريات التي تعتبر الأسطورة أساس اللغةء وكذلك 
النظريات التي ترى اللغة أساس الأسطورة. ولعل ماكس 


مولر كان فى مقدمة الذين بحثوا فى هذا الميدان. 


لقد ميز ماكس مولر اللغة عن الأسطورة والفكر 
الديني وعدها المنبع الذي يصدر عنه هذان النمطان 
الإبداعيان. ففي اللغة تكمن "جذور" الأسطورة والدين» 
وبما أن اللغة؛ بحسب مولرء كيان يتعرض للمرض» 
فإن المرض اللغوي يظهر وينعكس في الأساطير 
والآديان التي تضخم "أخطاء" اللغة ومناقصها وهفواتها. 
ومن هنا يولي مولر أهمية خاصة لما يسميه "استعارات 
الجذور". أى اخطان اللغة التي تشكل منابع الفكرين 
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الاننظورق والبدي. ويقلت كاسيرن هذا الإنجراء رأسا 
على عقب؛ وفي رأيه أن الفكر الأسطوري - الديني 
والفكر اللغوي يتماثلان في نموّهما تمامأء وهما يفيضان 
من المنبع نفسهء وهذا المنبع هو ما يسمّيه ب "الاستعارة 
الجذرية". ففي نمط التفكير الاستعاري توجد جذور 
القنكي النديض والاسطروى والتسري علق عدن سواه 
وهكذا يبهد كاسير أل الاتمازات اللقوئة #تدو بالظريمة 
نفسها التي تنمو بها الآلهة لدى مختلف الشعوب التي ما 
ولحت قيء: على االطيعف لازن لقياناتت الشدينة كاذة 
تعتمد» فى الأساس» على الإيمان بقوة الاستعارة» أي 
إمكانية الخطابق بين الكلمة والشيء. وكتوما يظلق عانة 
الأنشروبولوجيون "مبدأ الاسم". كذلك يلحظ أن جميع 
أساطير الخليقة تبدأ بإله يولد نفسه من طريق نطقه 
بكلمة» وبالتالي لا تبقى هناك مسافة تفصل بين الكلمة 
والشيء. وليست هناك مقابلة بين التفكير الأسطوري 
والديني والدرئ ها زة إفسةة الأنناط مخيعا سين إلن 
التفكير الاستعاري» لكن هناك مقابلة توجد بين التفكير 
الاستعاري والتفكير الاستدلالي المنطقي أو الفلسفي. 
ولم يوضح كاسيرر في هذا الكتاب طبيعة التفكير 
المنطقي» بل اكتفى بالقول إن التفكير الاستعاري يعتمد 
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الاتكداد؛ في حين أن التفكير المنطقي يعتمد الامتدادء 
وينصرف التفكير الاستعاري نحو الكيف والتكثشيف 
وإكران:ذور الأخداء: في حسين أن التفكير المنطقفي 

ف نحو الكم والتعيين وإبراز دور الكل في المقابل. 

عييان هذا الاستقطاب عينه بين هاتين الوظيفتين 
اللغويتين هو الاستقطاب عينها| الذي سيسميه الفكر 
النقدي لاحقاً - متأثراً بثناشية جاكوبسن- بالاستعارة 
والكناية. وإذا كانت الأسطورة. ويندرج تحتها الأدب 
بأنواعه. تفكر في الاستعارات» فإن الفلسفة تفكر في 
الكنايات» بالنظر إلى اللغة في الحالتين بصفتها النظام 
اللغوي في معاملة التصورات. ولكن أليست هذه هي 
نظرية نورشروب فراي عينهاء التي أطلقها في متتصف 
الثمانينات» عن الأطوار الثلاثة في اللغة: الطور 
الاستعاري والطور الكنائي والطور الوصفي؟ ولماذا لم 
يذكر فراي كاسيرر على الإطلاق في كتابه "المدونة 
الكبرى”؟ 

لقد اطلعت على كتاب "اللغة والأسطورة" في 
مطلع الثمانينات. وفي ذلك الوقت». كتبت بعض 
المقالات عن تشغيل مبدأ الاسم وسحر الكلمة في 
الشمر للدي ومن خلال الجمع بينه وبين كتاب 
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جاكوبسن "أساسيات اللغة". توصلت إلى رأي يشبه. 
من بعض الأوجه» نظرية فراي في أطوار اللغة الثلاثة» 
دون الاطلاع على كتاب "الموكدة الع والكن 
وبعد أن ترجمت هذه الأعمال الثلاثة كاملة» أرجّح أن 
فراي لم يطلع مباشرة على كتاب كاسيرر» ولكن من 
المؤكد أنه كان على دراية به من خلال بعض المصادر 
الأخرى. وهذا ما يفسر تشابه بعض الأفكار لديهماء إلى 
حد المطابقة في التعبير أحياناً. 

وخكاماء لا بد لي من إزجاء الشكر للأصدقاء 
الذين استحثوني على الانتهاء من هذه الترجمة» وفي 
مقدّمتهم الصديق الدكتور علي بن تميم. واق الأتمني أن 
أكون قد وفقت فيها. 
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(1) 


مكانة اللغة والأسطورة في نموذج 
الثقافة الإنسانية 


تصف الفقرة الافتتاحية من المحاورة الأفلاطونية 
"فايدروس" كيف استطاع فايدروس أن يستدرج سقراط. 
لشنع وقاناقةة حاتف خواناتت المديضة غلتى فبفافت 
'إيليوس". لقد صوّر أفلاطون إطار هذا المشهد 
بالتفصيل الجميل» وآففى غليهبهاء وزونقاً لا نظير 
لهما تقريباً فى الأوصاف الكلاسيكية للطبيعة. ففي ظل 
شجرة فكاو حافك على حافة نبع بارد المياه» لق 
سقراط وفايدروس؛ كان النسيم لطيفا وعذبا ومفعما 
بغناء اليعاسيب. وفى وسط هذا المشهد يتساءل 
فايدروس ما إذا كان هدكو الما لقني الذي حمل فيه 
ادرريان وفنا تصن الاماطى الله اأزرنات 
لآن الماء هنا صاف ورقراق» ويل +العذازق أن 
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يتريضن فيه ويسبحن. ويرد سقراط» وقد باغتته الأسئلة 
عما إذا كان يصدق هذه الحكاية» أو هذه "اللأسطورة". 
بأنه وإن كان لا يمكن القول عنه إنه يصدقهاء فإنه مع 
ذلك لا ينفي دلالتها. فيقول: "لأنني حيدئذ يمكنني أن 
القع كسا نه الس مر وأقول من طريق تأويل 
ذكي. إن "أوريشيا". حين كانت تمرح مع رفيقتها 
'فارميسيا"» قد حملتها فوق المرتفعات التي هناك 
'بورياس"» ريح الشمال» وبسبب موتها على هذا النحو 
قيل إن الإله 'بورياس" هو الذي حملها". ٠.‏ ثم يضيف: 
الكنني من جهتي. يافايدروس» أجد هذا النوع من 
الأشياء جميلاً بما يكفي, ؛ غير أنني أرى مثل هذه 
التأويلات عملاً مصطنعاً ومضجراً ولا أحسد من 
يتساهل معه. الأب هسهو ؛ بالشترورة: وجود 
القنطورات والوحوش الخرافية» أيضاء ويجد نفسه في 
خضم حشد لا ينقطع مسن الغورغونات واللأحصنة 
الطائرة» وما لا حصر له من الوحوش الغريبة الأخرى. 
ومن يستغافل عسن هذه الكائنات العجيبة كلها ويتناولها 
بانتسباه» ويرد كلا منها إلى احتمال من نوع ماء لا بد من 
أن بكرن قدرا كتير من الوقت إلى هذا النوع الباطل من 
الحكمة. لكنني لست من الترف بما يسمح لي بقضاء 
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الوقت في هذاء والسبب» »يا صديقي العزيز» أنني لم 
أستطع أن أعرف نفسي بعدء كما تقرر وصية دلفي. 
لذلك يبدو لي من العبث» » ما دمت أجهل نفسيء أن 
أهتم بمثل هذه القضايا الخريية. . لذلك أدع كل هذه 
الأشياء تكون ما تكون» ولا أفكر فيهاء بل في نفسي: 
هل أنا حقا مخلوق أكثر تعقيداً ووحشية من "طيفون"» 
أم ربما أنا حيوان أبسط وأكثر نبلا تنطوي طبيعته على 
جوهر إلهي نبيل؟ ' (فايدروسء» الفقرة 229). 


هذا النوع من تأويل الأسطورة» الذي أحرز فيه 
سفسطائيُو ذلك الزمن وخطابيوه شهرة عالية باعتباره 
ثمرة التعليم المهذب وذروة الروح الحضرية» كان يبدو 
لأفلاطون النقيض تماما لهذه الروح ؛ لكنه على الرغم 
من أنه أنكره كما هوء وسماه حكمة خرقاء (604810 
000110 )» فإن حكمه لم يمنع المتعلم من التساهل مع 
هذا النوع من الحكمة لقرون قادمة. ومثلما تبارى 
السفسطائيون والخطابيون بعضهم مع بعض في هذه 
الرياضة العقلية في أيام أفلاطون» تبارى الرواقيود 
والأفلاطونيون المحدثون أيضاً في الحقبة الهلنستية. 
ودائماً وأبداًء كان علم اللغة» وعلم الاشتقاق؛ هما 
اللذان يؤديان وظيفة الوسيلة والأداة في مثل هذا البحث. 
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هنا في عالم الأشباح والأرواح» وكذلك في امتدادات 
الميثولوجيا الرفيعة» كانت الكلمة الفاوستية تبدو صالحة 
انج نهنا لطالحا كنان لسرن أن جوع أى كاد 
المطووي ينكان مجر فيه وتا نان 1 "مين اسيك وفكرة أن 
الاسم والجوهر يحملان علاقة ضرورية وداخلية في ما 
يما ٠‏ وأن الاسم لا يدل على الشيء فحسب» بل هو 
جوهر الشيء فعلاء وأن قدرة الشيء الفعلي تكمن في 
أسمه. هي افتراض من الافتراضات الأساسية لشعور 
صنع الأمبطووة تنه ويبدو أن | الميثولوجيا الفلسفية 
والعلميفة أيقاء تقبل هذا الافتراض. فما يؤدي في 
روح الأسطورة نفسها وظيفة اعتقاد حي ومباشر يصبح 
مسلمة للإجراء التأملي عند علم الأساطير؛ 1 إن 
مذهب العلاقة الحميمة بين الأسما سماء والجواهر. 
وتطابقهما الضمني» يوضع هنا كمبدأ منهجي. 


كان من بين الفلاسفة» هربرت سبنسر تحديداً» 
قد حاول أن يبرهن القضية التي تسرى أن التبجيل 
الأسطوري - الديني للظواهر الطبيعية» كما هي حال 
الشمس والقمر على سبيل المثال» لا يكمن أصله 
النهائي إلا في سوء تأويل الأسماء التي استعملت لهذه 
الموضوعات. ومن بين فقهاء اللغة الفيلولوجيين» كا 
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ماكس مولر قد تناول منهج التحليل الفيلولوجي ليس 
كوسيلة للكشف عن طبيعة بعض الكائنات الأسطورية 
فحسبء ولا سيما في ما يتعلق بسياق الديانة الفيدية» 
بل كنقطة انطلاق لنظريته العامة عن الترابط بين اللغة 
والأسطورة أيضاً. وعنده أن الأسطورة ليست تحويل 
التاريخ إلى حكاية خرافية» ولا هي حكاية ثقبل كتاريخ ؛ 
ومن المؤكد أنها لا تنبع مباشرة من التأمل في أشكال 
الطبيعة وقواها الكبرى. وما نسمّيه بالأسطورة» عندهء 
هو شيء تشترطه وتنجزه فاعلية اللغة؛ وهو في الحقيقة 
نتاج نقيصة أساسية وضعف متجذر في اللغة. فكل دلالة 
لغوية هي دلالة غامضة في جوهرهاء وفي هذا 
الغموض» وهذا "الاشتراك" في الكلمات» يكمن مصدر 
جميع الأساطير. والأمثلة التي يدعم بها ماكس بولراهده 
النظرية هي مما يميز تناوله. فهو يذكر» مشلا خرافة 
ديوكاليون وفير يراء اللذين بعد أن أنقذهما زيوس من 
الطوفان العظيم الذي دمّر البشرية» أصبحا أسلاف عرق 
جديد بأخذهما أحجاراً ووضعها على أكتافهماء بحيث 
أقرينت الأحجاز بغرا ويندر أصضلن الكاتنات اللأثسانية 
لامعقولاً يستعصي على كل تفسير.. ولكن ألا يتضح 
مباشرة إذا ما تذكرنا أن الناس والأحجار في اللغة 
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الإغريقية تدل عليهما لفظتان متطابقتان أو؛ على الأقل. 
متشابهتان من حيث الصوت. هما "لاثوي" 0000 
و"لائاس" ©0860؟ أو خذ مثلاً أسطورة "دافني" التي 
ينقذها من أحضان 'أبولو" كون أمهاء الأرضء» تحولها 
إلى شجرة غار. ومرة أخرى» فإن تاريخ اللغة وحده هو 
الذي يجعل هذه الأسطورة "قابلة للفهم"؛ ويضفي عليها 
أي نوع من المعنى. من كانت "دافني"؟ لكي نجيب عن 
هذا السؤال» لايد لنا من أن نعود إلى علم الاشتقاق» 
أي يجب علينا أن نبحث في تاريخ الكلمة. إذ يمكن 
إرجاع "دافني' "ال كلسي ان" السنسكريتية» وتعني 
العانا" ف المسكي حمرة الفجر. وحالما نعرف هذاء 
تتضح القضية بكاملها. وليست قصة "فويبوس" و"دافني' 
سوى وصف لما يلحظه المرء كل يوم؛ ففي البداية» 
ظهور ضوء الفجر في السماء الشرقية» ثم ارتفاع «إله - 
الشمس» الذي يستحث عروسه. ثم التلاشي التدريجي 

للشفق الأحمر لدى ملامسة الإشعاعات النارية» رأغيرا 
موته أو اختفاؤه في حضن الأرض الأم. وهكذا لم يكن 

الشرط الحاسم في تطور الأسطورة هو الظاهرة الطبيعية 
نفسهاء بل, بالأحرى. الحالة التي ترتبط فيها الكلمة 
الإغريقية للغار "دافني" (5040001) والكلمة السنسكريتية 
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للفجر؛ ويتتضمن هذا بنوع من الضرورة المنطقية 
المطابقة بين الكائنين اللذين تشير إليهما الكلمتان. 
ولذلك فإن استنتاجه هو التالي 

"الميثولوجيا شيء لا مناص منه» فهو طبيعي» 
لأنه ضرورة قائمة في صلب اللغة إذا تصورنا اللغة 
بصفتها الشكل الخارجي لتجلّي الفكر؛ وفي الحقيقة 

فهي الظل المظلم الذي تلقيه اللغة على الفكرء ولن 
يختفي أبداً حتى تصبح اللغة مطابقة للفكر تماماء وهذا 
ما لن يحدث أبداً. ولا شك في أن الأساطير تطفح بشدة 
أكبر في أثناء الحقب الأولى من تاريخ الفكر الإنساني» 
لكنها لن تختفي تماماً على الإطلاق. وبالاستناد إلى 
ذلك» هناك أساطير هي الآن كما كانت في عصر 
روفن تمابما» دن لانتو وكيا لان سق [فنينا 
نعيش في ظلها الظليل» ونجفل جميعاً من نور الحقيقة 
الساطعة... والميثولوجياء في أرقى معانيهاء هي القوة 
الى تمارسها الكنة على الفكن في ميغ المناطلق السمكنة 
نشاف ال . 


اناك مول “فلسيقة المورلرجيا" ملحق ت"مقدمة إلى غلم الدين" 
(لبدن» 1873): ص 353 
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وقد تبدو مطاردة عقيمة أن نرتد في الوقت 
الحاضر إلى وجهات نظر كان قد تخلى عنها منذ مدة 
طويلة علم الاشتقاق والبحث الأسطوري المقارن» 
وكأن هذا المنطلق في الواقع لا يمثل موقفا نموذجيًا 
يتكرر دائما في جميع الميادين ذات الصلة» في 
الأساطير كما في الدراسات اللغوية» وفي نظرية الفن 
كما في نظرية المعرفة. ذلك أن العالم الأسطوري», عند 
ماكس مولرء هو في جوهره عالم وهم. لكنه وهم يجد 
تفسيره حالما يكتشف خداع الذات الضروري الأصلي 
في العقل» الذي ينشأ عنه الخطأ. ويمد خداع الذات هذا 
جذوره في اللغة» التي تتلاعب دائما بالعقل الإنساني» 
وتوقعه في أحابيل لعبة المعاني المتقلبة التي تشكل 
تراثها. وهذه الفكرة التى ترى أن الأسطورة لا تعتمد 
على توه البسيافة ان إلا سداق الإيجابية» بل تعتمد 
بالأحرى على خلل عقلي نجد فيه أثراً "مرضي" للكلام: 
هي فكرة لها أنصارها حتى في الأدب الإثنولوجي 
الحديت20. ْ ْ 


(1) انط ستلاويه بروغ#دراناك الفعوك البذاقة زويف رسن 
07). 
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لكننا حين نختزل هذا الموقف إلى شروطه 
الفلسفية الدنياء يتضح أنه مجرد نتيجة فلسفية لتلك 
الواقعية الساذجة التي ترى أن واقعية الأشياء معطاة 
مالك امعان تعر ميتي 1 نيا الا ملجويها 
بالمعنى الحرفى (7860010 0100 يّلأم:07) كما يقول 
أفلاطون. وذ قا فصوو لزانم علد 118 فوم فإن 
كل مالا يمتلك هذا النوع الصلب من الواقعية سوف 
يتلاشى بالطبع كمجرد وهم أو خداع. وقد يكون هذا 
الوهم بهي المنظرء يرفرف فوقنا بألوانه المرحة الزاهية؛ 
لكن الحقيقة تظل أن هذه الصورة ليس لها محتوى 
مستقل» ولا معنى داخلي. إنها تعكس بالفعل واقعاء 
لكنه واة قع لا تستطيع أبدأ أن تتطابق معهء ولا تستطيع أن 
وفاعاتي كدو تنسحت لتنا : ومن هذا المنظور» 

ل 0 
تقصرَ دائماً عن الأصل. ليس محاكاة بسيطة لتموذج 
مستحضر حسيا فحسبء بل إن ما هو معروف بصفته 
أممَلَةَ أو طريقة» أو أسلوباء لا بد من أن يذعن في 
النهاية لهذا الحكم؛ ذلك أن الأمثْلة فاه إذانها 
قيست ب "الحقيقة" العارية للموضوع الذي يبتغى 
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تصويره» ليست سوى سوء تصوير أو تزييف ذاتي. 
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ويبدو أن جميع العمليات الأخرى للتمثل العقلي تنطوي 
على النوع نفسه من التشويه الفاضح» والانحراف نفسه 
عن الواقع الموضوعي ومعطيات التجربة المباشرة» لأن 
جميع العمليات العقلية تخفق في الإمساك بهذا الواقع» 
ولكي تمثله» وتمسك به على نحو مطلق» تضطر إلى 
استعمال الرموز. لكن كل رمزية تأوي إلى لعنة 
الوساطة؛ إذ إنها محكومة بأن تعّمٌ على ما تريد أن 
تكشف عنه. وهكذا يسعى الصوت الكلامى إلى "التعبير" 
عن حدث ذاتي وموضوعي» أي عن العالم "الداخلي" 
والعالم "الخارجي"؛ ولكن ما يستطيع أن يستبقيه من هذا 
ليس الحياة واكتمال الوجود الفردي» بل مجرد تجريد 
ميك هته ]ذ إن كدل "دلالة" تداعيها الكلمة المتطوقة 
ليست في الواقع سوى مجرد اقتراح ‏ أي مجرد "إيحاء" 
خالا عد من أن ينيدو ذاتما دف تجوفاء. وفقيزة» فق 
مايل الوقن الالموس وكلة السجورة النحلية .وعدا ما 
يصح على العالم الخارجي بقدر ما يصح على العالم 
الداخلي: "فحين تتكلم النفسء ويا للغرابة» فإنها لا 
تعود تتكلم . 


مهدا شرن بخدةة الطفطاة دعقي اللرونا مار واسنة 
تفتسانا عن الأستشاح النذى اتخلصة التقاة الشكيون 
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المحدثون للغة: وهو الذوبان الكلى لي حقيقة مزعومة 
لمحتوى اللغة. وإدراك أن هذا المكرع مجرد نوع من 
تهيؤات الروح وتهنويقاتها لسن إلا زفعلى دلق أنه 
ومن هذا المنطلق» لن تصبح الأسطورة وحدها ولا الفن 
ولا اللغة تهويمات». بل حتى المعرفة النظرية نفسها 
تصبح كذلك؛ لأن المعرفة لا تستطيع إعادة إنتاج طبيعة 
الأشياء الحقيقية كما هيء بل لا بد من أن تؤطر 
جوهرها ضمن "مفاهيم". ولكن ما هي المفاهيم» إن لم 
ع صياغات واختلاقات للفكر» تعطينا أشكال الأشياء 
الحقيقية» تكشف لنا بالأحرى عن أشكال الفكر نفسها؟ 
وبالتتيجة» فإن جميع المخططات التي ينطوي عليها 
العلم لكي يصنف ظواهر العالم الفعلي وينظمها 
ويختزلها لا تنجلي عن شيء سوى تخطيطات اعتباطية - 
أي أبنية يبنيها العقل في الهواء - لا تعبر عن طبيعة 
الأشعياءة قار ات ردق كيم الل وهكذا فإن 
المعرفة» وكذلك الأسطورة واللغة والفن» يتم اختزالها 
جميعاً إلى نوع من الخيال» خيال يزكي نفسه من طريق 
جدواه الاستعمالية» ولكن لا ينبغي قياسه بأي معيار 
صارم للحقيقة» إذا لم يَرَدْ له أن يتلاشى في العدم. 
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"ثورته الكوبرنيكية". فبدلاً من قياس المحتوى والمعنى 
والحقيقة للأشكال العقلية بشيء ما غريب وخارجي 
سي ا ل 0 
الا د سارها ترد تدص من في مها زاف ويد 
لنا أن نرى في أي من هذه الأشكال الروحية قانوناً تلقائي 
للتوليد؛ أي طريقة أصلية وميلاً للتعبير هو أكثر من 
الوجود الفعلي. من وجهة النظر هذه تبدو الأسطورة 
والكر واج والل بويز الا حي بوي بوره لاد 
تتشير إلى بعسض الواق ا 
ف ا ب د 
الروح عن نفسها في ذلك الجدل المحدّد داخليًا والذى 
بفضله وحده يوجد أي واقع وأي وجود منظم ومحدد 
على الإطلاق. وهكذاء فإن الأشكال الرمزية ليست 
محاكاة للواقعء بل هي الأعضاء المكونة له» ما دام 
بفضلها وحدهاء ومن طريقهاء يصير أي شيء واقعي 
موضوعاً للفهم العقلي» وهكذا يصبح مرئيا لنا في ذاته. 
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وهنا يكون السؤال عن الواقع الذي يعتبر جزءاً من هذه 
الأشكال» وما هي خصائصها المستقلة» سؤالاً عديم 
الصلة. فعند العقل. وحذده سارف يكن أن ولك 
شكلاً معيناً؛ لكنّ لكل شكل وجود مصدره في طريقة 
الرؤية خاي * وفي الصياغة العقلية وحدس المعنى. 
ا م عو اللعه و الاسطووة والتن رانك سكالا 
مثالية» حتى يصبح مجرّد طرح السؤال الفلسفي 
الأساسي عن علاقتها بواقع مطلق غير مجدء إذا صح 
التعبير» في تشكيل أساسها الصلب والجوهري» بل تبرز 
المشكلة المرجزية الآن في تحديدها المتبادل وتكاملها. 
وعلى الرغم من أن جميع هذه الأعضاء تعمل عضويا 
بعضها مع بعض. في بناء الواقع الروحي» فإن لأي 
واحد منها مهماته الفردية. 


من هذه الزاوية» تظهر العلاقة بين اللغة 
والأسطورة أيضاً في ضوء جديد. فهي لم تعد مجرد 
قضية اشتقاق إحدى هاتين الظاهرتين من الأخرى» أو 
"تفسيرها" من خلال الأخرى» لأن هذا يعني تسويتهما 
معاًء وتجريدهما من ملامحهما المميزة. وإذا كانت 
الأسطورة» كما تصورها نظرية ماكس مولر» حقا مجرد 
الظل المعتم الذي تلقيه اللغة على الفكرء فإن اللغز 
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كين ناد فى وحترب لهو هذا الطن داكا ف نمال 
غير السام راطو الفطلى قبق وار قاف ايا 
خاصة بهء تميل إلى طمس ما نسميه» في العادة, 
بواقعية الاشبياء المداشيوةع وهكذا تشحب ثروة اللخبرة 
التجريبية الحسية أمامه وتتضاءل. وكما قال فلهلم فون 
همبولت في صدد المشكلة اللغوية: "يعيش الإنسان مع 
موضوعاته في الأساس.. وفي الواقع يمكن القول إنه ما 
دام المرء يشعر ويتصرف بالاستناد إلى إدراكاته» بقدر ما 
تقدمها له اللغة. وفي العملية نفسها التي يغزل بها اللغة 
في وجوده؛ يوقع نفسه في أحابيلها؛ وترسم كل لغة 
دائرة سحرية حول الشعب الذي تنتمى إليه»ء وهي دائرة 
لا فكاك منها إلا بسلوك الطريق إلى غيرها"00, 

ربما يصح هذا على التصورات الأسطورية 
الأساسية للإنسانية أكثر من اللغة. فمثل هذه التصورات 
لا نُصطفى من عالم الوجود الجاهزء فهي ليست 
نتاجات خيال تتصاعد من وجود واقعي تجريبي ثابت» 
لتحلق عالياً فوق العالم الفعلي مثل رذاذ وضاء ؛ نل هي 
تقدم كلية الوجود للوعي البدائي. وليس الشكل 





لامن) .لاك لعب و1[ 8 ناأع 1ن ,ال امططأصبطع دمر .5 (1) 
0 .701 ,10.0 
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الأسطوري للتصور بالشيء المضاف إلى بعض العناصر 
المحددة فى الواجود التعكدودنيى؟ بل الصحيح أن 
"التجربة" البدائية نفسها مشبعة بخيال الأسطورة 
ومشحونة بأجوائها. والإنسان لا يعيش مع موضوعاته إلا 
بقدر ما يعيش فى هذه الأشكال؛ فهو يكشف الواقع أمام 
فيه الطرفان فحسب» بل ينصهران بعضهما ببعض. 


على جذور الأسطورة من طريق استكشاف عالم 
اللفقررةة والدوفتوعاضة الع كران أنهيا سيت 
وروي ثم يزعم أنها تنمو منها وتنتشر» يجب أن 
تبقى دائما نظريات أحادية الجانب وقاصرة. وهناك» كما 
هو معروفء كثرة كاثرة من هذه التفسيرات» أي تنوع 
كبير من المذاهب حول الأصل النهائي والجذر الواقعي 
كلق الأسسظورة لا تكاد تقل تعدداعن عالم 
الموضوعات نفسه. فتارة يعثر عليها في بعض الشروط 
وطوراً من خلال التأمل فى الحوادث الطبيعية» وهذه 
الحوادث كثيراً ما تتحدد بملاحظة الموضوعات الطبيعية 
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كالشمس والقمر والنجوم, أو ا ار 
لل ار لو ا اللي قاط 
الطبيعة» كالشمس والقمرء أو أساطير الرعد. أساس 
النظام الأسطوري أو الأسطورية بما هى كذلك. 


ولكن بسب لي لبك جاح إحدى هذه المحاولاات» 
فإن هذا لن يحل المشكلة الفعلية التي يطرحها النظام 
الأسطووي على الفلسنفة » ولكنهة» فى أحنين الأحؤال 
يدفعها إلى الخلف خطوة واحدة. لآن الصياغة 
الأسطورية في ذاتها لا يمكن أن تُفَهُمَ وتقدَر بمجرد 
تحديد الموضوع الذي تركزت مباشرة وفي الأصل حوله 
فحسبء. بل هي تظل معجزة الروح نفسها واللغز نفسه. 
سواء أكانت تغطي هذه المادة الواقعية أم تلك» وسواء 
أكانت تهتم بتأويل العمليات النفسية أم الأشياء الطبيعية 
وبنائهاء وفي هذه الحالة الأخيرة» مهما تكن هذه 
الأشياء الجزئية. وعلى الرغم من أنه كان يمكن حل 
النظام الأسطوري بأسره إلى أسطورية نجمية أساسية» 
فإن ما يستمده الوعي الأسطوري من التأمل في النجوم. 
وها يزاة فيها:ساشرة؛ سيظل قفا يلف اونا جدريًا 

عن النظرة التي تقدمها للملاحظة التجريبية أو الطريقة 
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التي تصور بها التأمل النظري و "التفسيرات" العلمية 
للظواهر الطبيعية. لقد قال ديكارت إن العالم النظري 
يظل كما هو في جوهره مهما يكن الموضوع الذي يهتم 
بهء تماماً كما يبقى نور الشمس هو نفسه مهما تكن كثرة 
الأشياء التى تضيئها وتعددها. وقد يقال الشيء نفسه عن 
الكل رد فوج ااانه القن آل اورم هيت 
طقل اد وإستوه بحن رتنه طورية منستتي انرق 
وتحمل معها في ذاتها مصدر نورها الخاص المناسب. 
ووظيفة التخيل - أي فجر الإشراق المفهومي - لا يمكن 
أندا استمدادها واقغيًا من الأثياء نفسها أو فهمها من 
خلال طبيعة محتوياتها الموضوعية» لأن القضية لا 
دازي ييا ران ون اكباو سوق عاك بلي مسر 
نفسه. وإذا فهمنا المشكلة على هذا النحوء ذ فمن الواضح 

المؤكد أن اختزال الأسطورة بأسرها إلى موضوع مادي 
لن يقربّنا من الحل» بل هو في الحقيقة ينأى بنا عن أي 
أمل في التوصل إلى جواب واقعي» لأننا صرنا نرى الآن 
في اللغة والفن والنظام الأسطوري كثرة كاثرة من 
الطلواهين التبوفعية للتملية الانطانيه يكن الإشارة إليها 
في ذاتهاء لكننا غير قادرين على إعطاء أي "تفسير" آخر 
من خلال شيء ما سواه. ويتكرفن الواقعيوت داتماء 


35 


كأبتاتن ايكذ لير ابن كانةبنا وض ب الم 
الذئ يعتقد أن أله شكله المتجداد وينيقه ال العلية الخاصة 
وهم يقبلون بهذا الواقع ككل لا ينفصم من الأسباب 
والنتائج» والأشياء والصفات» والحالات والعمليات» 
للموسوغات' الساكية والشتركاتك: وبتخصر السوال 
الوحيد عندهم في أي من هذه المبادئ تجسسَّدَ نتاج عقلي 
جزئي كالأسطورة أو اللغة أو الفن في الأصل... على 
سبيل المثال» إذا ما تم الاهتمام بظاهرة كاللغة» فإن خط 
بحثهم الطبيعي لا بد من أن يتعلق حول ما إذا كانت 
أسماء الأشياء قد سبقت أسماء الظروف والأفعال» أم 
العكس بالعكسء. أي بعبارة أخرىء هل الأسماء أم 
الأفعال هي "الجذور" الأولى للكلام؟ لكن هذه المشكلة 
نفسها تبدو زائفة حالما ندرك أن التمييزات التى أخذت 
هنا مأخذ التسليم» أي تحليل الواقع من خلال الأشياء 
والعمليات» والمظاهر الدائمة والعابرة» والموضوعات 
والأفعالء لا تسبق اللغة كأساس لواقعة معطاة» بل إن 
اللغة نفسها هى التى تستهل هذه المفصلات» وتطورها 
فى عالمهنا: الساصي. وخيعد بظهر أن للد :ا سقط أن 
تبدأ أي طور من "مفاهيم الاسم" أو "مفاهيم الفعل"» بل 
هي الفاعلية التي تولد التمييز بين هذه الأشكال» وتطرح 
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"الآزمة" الروحية الكبرى التي يتقابل فيها الدائم مع 
العابرء ويكون الوجود نقيض الصيرورة. وهكذا فإن 
المفاهيم اللغوية الأساسية لا بد من أن تُفهُم باعتبارها 
فعا مناه على هذه العفبيز انف الأ مكال الى تنم 
عالم مفاهيم الاسم وعالم مفاهيم الفعل» بين الشيئية 
والحدثية» في حالة عدم اكتراث وتوازن شعور خاص. 


ويظهر غموض مشابه يميز الأطوار الأولى التي 
يمكننا أن نردً إليها تطور الفكر الأسطوري والديني. ولا 
يذو لنا طبيعياً إلا أن يقدم العالم.نفسه لبسحفنا وملا حظتنا 
بصفته نموذجاً لأشكال محددة» لكل شكل منها حدوده 
الكائية الدع ةا عام مهي فاكل» وال تضق علية 
فرادته الخاصة. وإذا ما نظرنا إليه ككل» فإن هذا الكل 
يتكون مع ذلك من وحدات قابلة للتمييز بوضوح. لا 
ينصهر بعضها ببعض» بل تحتفظ بهويتها التي تبقيها 
بمنأى عن هوية الوحدات الأخرى جميعا. أما بالنسبة 
إلى وعي صنع الأسطورة» فإن هذه العناصر المنفصلة لإ 
تُعطى على انفراد» بل لا بد من اثستقاقها أصلا 
وبالتدريج من الكل ؛ وهكيل ]لا بد من :تادية عملية 
اصطفاء الأشكال وتصيفهاء ولهذا السب مميت البخالة 
الأسطورية للذهن بالحالة "المعقدة". لتمييزها عن 
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الموقف التحليلي المجرد. ويشير بروسء. الذي صاغ 
هذا التعبير» على سبيل المثال. إلى أن مفهومّي السماء 
الليلية والسماء النهارية» في النظام الأسطوري لدى 
هنود الكوراء الذين درسهم باستفاضة. لا بد من أن 
يكوا قد سعيقا أساطير التقمين والقمر والكدواكين 
المنفصلة. وهو يدعي أن الدافع الأسطوري الأول لم 
يكن يمضي باتجاه خلق إله للشمس أو معبود للقمرء بل 
مجتمعا للنجوم. "لاشك في آن إله الشمس يتل المنزلة 
الأولى في تراتب الآلهةء > لكن المتبودات التجمة 
المتنوعة يمكنها أن تبرز بالنيابة عنه. إذ إنها تسبقه من 
حيث الزمن» وإنها هي التي خلقته» من طريق قفز 
أحدها الالو أو إلقائه فيها؛ وتتأثر قوته بقوتهم. 
ويظل اصظناغا على فيد الحياة من طريق |طعامه قلوت 
الضحايا التي يضحى بها له؛ أي النجوم. والسماء الليلية 
المرصعة بالنجوم شرط ضروري لوجود الشمس؛ تلك 
هي الفكرة الرئيسية فى ديانة هثود الكورا ولدى 
لكين العاف فسن أن تعد العامل المبدثى فى 
التطور اللاحق لديانتهه'20. 0 


28 لعل دماعنتاعظا عاط :1 ممناتلعم<8 - انو نزدا8 علط ,ومنوعط (1) 
ع8تأكاع8 ع1لآ ,ؤقلاءع ,متعطاتنا1 .06 .1912 ,م 21ماع.آ ,تعسممتلم1 
.91 .مم بتعكلاة توك عل د انكر 


38 


ويبدو أن الوظيفة نفسها المنسوبة هنا للسماوات 
الليلية تعزوها الأقوام الهندو - جرمانية إلى سماء 
النهارء إذ تكشف دياناتهم عن آثار كثيرة تدل على أن 
عبادة النهارء كتجربة كلية لا يمكن فصلهاء قد سبقت 
عبادة الأجرام السماوية الفردية» التي لا تظهر إلا 
بصفتها وسائط» وتجليات جزئية له. ففى "الأوستا"» 
عسي الفدال »لمن 'مثرا"" إل التجت. كما ضار قي 
عصور لاحقة» بل هو روح النور السماوي. فهو يظهر 
على قمم الجبال قبل أن تشرق الشمس» ليعتلي في أثناء 
النهار مركبته التي تجري في كبد السماءء تجرها أربعة 
خيول بيضاءء وحين يطبق الليل» يظل هو الذي لا 
تأخذه سنة من النوم يضيء وجه الأرض بئور وامض 
داكن. ويقال لنا بصريح العبارة إنه ليس الشمسء» ولا 
القمرء ولا أياً من النجوم ولا كلّهاء بل من خلالهاء هي 
آذائه الألف»ء وعيونه العشرة آلاف» يحيط بكل شيء 
فطل على البال 11 


أء و11 ,اتامطلت كه :(35) ,[ همصمهلا :145 3 غخطمولا (1) 
ومطنكخ عل دعغاووم عسسه كلقداء ك5ك6تناعة ‏ كالعصساممم 
.5 .م ,1 ,(1899 روعلاءع؟نا8) 
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نرى هنافي مثال ملموس كيف يلم التصور 
الأسطوري«بالمقابلة الكبرئ الأساسية النوعية بين النور 
والظلمة وحدهاء وكيف يعاملهما كجوهر واحد» وكل 
معقد واحدء لا يصدر عنه شخصيات محددة إلا 
بالتدريج. . ومثل روح اللغة» فإن لعبقرية صنع الأسطورة 
اوكالا متتعيلة وميد دقفل لد 00 وتلحتها 
من الكل غير المميز لنظرتها البدئية. 

ويحبدق أن بذ المعرفة بالوظيفة الححيددة 
والتمييزية» التي تؤديها الأسطورة كما تؤديها اللغة فى 
البناء العقلي لك 'الأقياءة" عدن كن كل نا مط 
أن تعلمنا إيّاه "فلسفة الأشكال الرمزية". ومثل هذه 
الفلسفة لا تستطيع أن تمضي أبعد؛ فهي لا تتجرأ على 
تدع لد اعتئلية الأحكاق الكبوق تقديما ملموها #دران 
تميز لنا أطوارها. ولكن إذا كانت الفلسفة الخالصة 
تنحصر بالضرورة بصورة نظرية عامة عن مثل هذا 
الارتقاء. فإن فقه اللغة (أو الفيلولوجيا) والميثولوجيا 
المقارنة يمكن أن يملا الفراغ» ويرسما بضربات بارعة 
واضحة ما لا يستطيع التأمل الفلسفي إلا أن يقدم 
خطاطة إيحائية عنه. وقد اتخذ أوسنر خطوة أولية 
واستثنائية في هذا الاتجاه في عمله حول أسماء الآلهة. 
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وكان العنوانت الفرعي الذي أعطاه لكتابه هو "مقالة حول 
علم للتصور الديني” و هة1 نا غيل بالتاكيد إلى 'عالم 
الحعكلات التلننفنة واتعالجة السقية. "وهو يكبرنا أن 
متابعة تاريخ الآلهة وظهورهم المتعاقب وتطورهم لدى 
مختلف قبائل الإنسان ليس بالهدف السهل المنال؛ بل 
لا يستطيع إعادة بناء هذا سوى تاريخ للأفكار 
الأسطورية. ولمثل هذه الأفكار قانونيتها الداخلية» مهما 
بدت متعددة ومتنوعة ومتباينة للوهلة الأولى» إذ إنها لا 
تنبع من نزوات ميال لا ضابط لهاء بل تتحرك في 
مسالك محددة للشعور والفكر الإبداعي. وهذا القانون 
الداخلي هو ما تريد الميثولوجيا أو النظام الأسطوري 
تأسيسه. فالميثولوجيا هي علم 06709) الأسطورة» أو 
علم أمتكان الفضور الذي ”7. 

لا شك في أن توصلاته في هذا الميدان تتيح 
للفلاسفة الذين يميلون إلى اعتبار العقل الإنساني مكتسبا 
منذالبادء (0تامة 80) أن يتوقفوا عند المقولات 
المنطقية. فهو يلاحظ أنه "مرت حقب مديدة في الارتقاء 
الإنساني» حين كان العقل الإنساني يكب فقط على 





عل رما مغطع1 ععملء طعمكعما عة 681 ,أاعمءول] (1) 
.6.60 ب(1896 بقده8) عصسك1أط5امعوءع8 معوقاع تاعكا 
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الفكر والتصور وكان يتبع قوانين مختلفة تماماً في التعقل 
والكلام. ولن يكون لنظريتنا في المعرفة أي أساس 
واقعي حتى يكشف فقه اللغة (أو الفيلولوجيا) وعلم 
الأساطير عن عمليات التصور غير الإرادية واللاشعورية. 
والفجوة بين التصورات الخاصة والمفاهيم العامة أكبر 
بكثير من أفكارنا الأكاديمية» واللغة التي تشكل قوام 
التفكير عندناء تفضي بنا إلى افتراضها. وهي من الاتساع 
بحيث لا أستطيع أن أتخيل كيف يمكن ردمهاء فاللغة 
نفسهاء دون إدراك شعوري من الإنسان» هى التى هيأت 
اليه والتعع ضيه ؛ ليك أن اللكة مي الى تلن 
جمهزة العيزات التزدية العاررة لكن تخدت تعيير ا بظل 
يبسط دلالته شيئا فشيئا على حالاات خاصة. حتى يصبح 
في إمكانه أن يدل عليها جميعاء ويزعم سلطة التعبير عن 
مفهوم فئة" (ص 321). 


نا إذان كفيو لقاو لإصمس دادس الله 
والدين» هو من يواجه الفلسفة سوال ديف ينبثق من 
أبحاثه الخاصة. ولم يقتصر الأمر على أن أوسنر قد أشار 
إلى تناول جديد؛ بل تابعه بعزم وطيد» مستعملاً من 
أجل هذه الغاية جميع المفاتيح التي وفرها تاريخ اللغة» 
وتحليل الكلمات الدقيق» ولا سيما أسماء الآلهة. ويثار 
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السؤال بالطبع ما إذا كانت الفلسنة-ذون: أن تفرضن آي 
مادة من هذه المواد» تستطيع أن تتناول هذه المشكلة 
التي طرحتها عليها العلوم الإنسانوية» وأي موارد عقلية 
تستطيع استثمارها لمواجهة مثل هذا التحدي. هل هناك 
خط آخر غير تاريخ اللغة الفعلي والدين يمكن أن يفضي 
بنا ويقسربنا من أصل المفاهيم اللغوية والدينية الأولية؟ 
وعند هذه النقطة» أليس شيئاً واحداً ومتمائلاً أن نعرف 
تكوين مثل هذه الأفكار وأن نعرف معانيها ووظائفها 
النهائية؟ هذه هي القضية التي أقترح تقريرها في 
الصفحات التالية. وسوف أتناول مشكلة الإمساك بها 
على أسس أخرى غير الاعتبارات اللغوية والفلسفية. 
ولقد أشار أوسنر نفسه إلى الملاءمة» وفي الحقيقة إلى 
ضرورة مثل هذا التناول» حين لم يكتف بصياغة القضية 
الأساسية كمجرد مادة في التاريخ خ اللغوي والعقلي» بل 
أيضاً في المنطق والإبستمولوجيا (أو نظرية المعرفة). 
وهذا يفترض أن هذه الحقول الأخيرة» أيشا ٠‏ تستطيع 
أن تتناول مشكلة التصور الدلالي والأسطوري من 
منطلقها الخاص» وتعامله وفق مبادئها وإجراءاتها 
المنهجية. ومن خلال هذا الاتساع» وهذا التجاوز 
الواضح لحدود البحث المنطقي الاعتيادية» يتوصل علم 
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المنطق إلى ببحته الحقيقي الخاص » وه عالم العقل 
النظري الخالص محدداً فعلاً ومتميزاً عن عوالم الوجود 
والتطور العقلي الأخرى. 
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(2) 


ارتقاء الأفكار الدينية 


على أننا قبل الهجوم على هذا الهدف العام» لا 
بد من أن تُلمَ بالوقائع المنفصلة التي قامت دراسات 
أوسنر في تاريخ اللغة والدين بتسليط الضوء عليهاء بغية 
أن يكدون لذينا أسانن”ملموسن لتأويلاتنا وأبتيتدا النظرية. 
ففي ارتقاء تلك المفاهيم اللاهوتية التي تابعها من طريق 
متابعة أسماء الآلهة وألقابهم يميز ثلاثة أطوان ركيشية )2 
ويتسم أقدم هذه الأطوار بتوليد "اآلهة مؤقتة". وهذه 
الكائنات لا تشخص أي قوة من قوى الطبيعة» ولا تمثلٍ 
يا عييا سن مطامن الناة الاسائية دولا مقط 
فيها بسمة أو قيمة وتُّحول إلى صورة أسطورية - دينية ؛ 
عل هي ني ء مافوري خالصء سريع الزوال» يولد 
شتف ظفلا يعي من شأن موضعته ونفثه في 
الخارج أن ينتج صورة "إله مؤقت". وهكذا فكل انطباع 
يتلقاه الإنسان» وكل رغبة تعتلج في داخله» وكل أمل 
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يساوره» وكل خطر يحدق به ويهدده. يمكن أن يؤثر فيه 
دينيًا. فقط دع الشعور التلقائي يكسو الموضوع أمامه. 
أو شرطه الشخصي الخاص» أو انكشاف قوة تفاجئه» 
بلفعية نين اللزافية و سيكو إلما مرحنا ل 
وخلق. فهو يواجهنا بفرادة صارمة وتفرد حازم ؛ 8 
بصفته جزءاً من قوة تكشف عن نفسها هنا وهناك وفي 
كتل مكنانة فى أزامبنة وأمفككة متعدذة ولمسداتن 
الأسخاضن» بل بصيقته نيعا لا يوتجد إلا هنا والآن6. قن 
لحظة تجربة غير قابلة للانقسام, وق كانت زمه ها 
يغمرها ويحيطها بالعبودية. 

لقد أظهر أوستر من خلال أمثلة من الأدب 
الإغريقي كم كان هذا الشعور الديني البدائي واقعيًا حتى 
لدى الكتريس ف الحقبة الكلاسيكية» وكم استطاع أن 
ستجعوع ارا وتكرار ا ' حسيت هذا العموانة دروي 
الاستجابة للعاطفة الدينية عندهم» فإن أي فكرة أو 
موضوع يستدعي على الفور اهتمامهم الشامل» قد 
يرتفع إلى المرتبة الإلهية: العقل والفهم. والشروة 
والمسط بو اقدورة والقييرة: و الالجسال أو جعي 
المحبوب... كل ما يعترينا فجأة وكأنه هابط من السماءء 
وكل ما يبهجنا أو يحزننا أو يقمعناء يبدو للوعي الديني 
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كائناً ليا وبقدر ما نستطيع العودة 55 لمتابعة 
الإغريق» نجدهم يدرجون مثل هذه التجارب تحت 
الاسم النوعى للقوى الإلهية أو الشياطين (هلرأه6)" 
(ص 290). 


على مستوى أعلى قليلاً من هذه القوى الإلهية 
المؤقتة» التي تأتي وتذهب» وتظهر وتختفي مثل 
الانفعالات الذاتية التى تنشأ عنهاء نجد سلسلة جديدة 
من الآلهةء» لا تنشأ عن المشاعر التلقائية» عا عن 
الفاعليات المنظمة والموصولة للإنسانية. وحين يتقدم 
التطور العقلي والثقافي» تتغير علاقتنا بالعالم الخارجي 
على نحو متناسب» من موقف سلبي إلى موقف إيجابي. 
عندها يكف الإنسان عن أن يكون مجرد ريشة في مهب 
الريح تحت رحمة الانطباعات والتأثيرات الخارجية؛ 
فيمارس إرادته التعاميكة للحي سنو عدا عنوقها 
لحاجاته ورغباته. وحينئذ يصير لهذا السياق مقاسه 
ودوريته: عند فواصل رمك محددة» وفي دورات 
موحدة من يوم إلى يوم» ومن شهر إلى شهرء تكرر 
الفاعليات الإنسانية نفسها وترتبط بآثار ثابتة دائمة. ولكن 

مرة أخرى تستطيع الذات الإنسانية أن تدرك فاعليتها 
الحافيرة فنا تدر سليتها سايقاء ؛ فقط من خلال 
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إسقاطها على العالم الخارجي. وإعطائه شكلاً ملموساً. 
وهكذا يتسبب كل قسم من الفاعلية الإنسانية بإحداث إله 
جزكي يمثله. وليس لهذه الآلهة. أيضاء التي يدعوها 
أوسنر "الآلهة الخاصة" (رع6عء500), ول ودلالة 
عامة حتى الآن؛ فهي لا تتخلل الوجود في كامل عمقه 
لافلا مزل تدده في مقطع نه .هو المسم المطلوق 
دم . لكنها في إطار عوالمها الخاصة» تحظى بالدوام 
وبسمة محددة. وبالتالي» بشيء من العمومية. على 
سبيل المثال» يحكم الإله الراعي لتمهيد التربة» الإله 
"أوكاتور"» وهو ليس إلها في تمهيد تربة هذه السنةء أو 
زراعة حقل بعينه فحسب. بل هو إله تمهيد التربة على 
العموم» تستدعيه الجماعة بأسرها سنويًا كمعين لها 
وحام مع حلول هذه الممارسة الزراعية. ولذلك فهو 
يمثل فاعلية ريفية خاصة وربما متواضعة» لكنه يمثلها في 
عموميتها (ص 280). 


ويوضح أوسنرء من خلال ما يسمى ب "الآلهة 
الوظيفية" عند الرومانء. أن هذا النوع من الألوهية 
الخاصة قد تطوّر تطوراً واسعاً ومتنوعاً في الديانة 
الرومانية. وكان لكل ممارسة تؤدى راعيها: أول حفر 
للتربة المراحةء والحراثة الثانية» وأفعال البذار» وإزالة 
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الأحراش» وجنى الحنطة والحصاد كذلك؛ وما من 
عمال من هذه الأعمال يمكن له أن بقلع فا ليك إلهة 
الراعي قد استّدعي على نحو مقرر وباسمه الصحيح. 
وقد كشف أوسنر عن البنية نفسها للمجمع الإلهي 
الشعبي وفق فاعليات منفصلة في التراث اللتواني. ومن 
هذاء وكذلك من توصلات مشابهة في تاريخ الديانة 
الإغريقية» يستخلص الاستنتاج الذي مفاده أن طبائع 
مثل هذه الآلهة وأسماءها تبرز عند مرحلة معينة من 
مراحل التطور الديني لدى الناس جميعاً. فهي تمثل 
طوراً ضروريًا لا بد من أن يجتازه الوعي الديني لكي 
بصل إلى إنجازه النهائي والمتفوق» أي تصور الآلهة 
الفحمنة على أن هين العذقية »الى تحفق بها هذا 
الودفة 4 لا سمكن لها أن تكش فى رأئ أوسدر: إلا 
من طريق البحث الفيلولوجي؛ لأن "الشرط الضروري 
لتكوين الآلهة الشخصية هو عملية لغوية - تاريخية" 
(ص 316). فما إن يتم تصور إله خاص في البداية» حتى 
يطوق باسم خاصء. لا بد من أن يكون مشتقا من 
الفاعلية الخاصة التي تسببت بإحداث ذلك الإله. وما دام 
هذا الاسم يُفَهُمَ ويؤخذ بمعناه الأصلي» فإن حدود 
معناه هى حدود قوى الإله؛ ومن خلال اسمهء يظل 
الله يحتفظ دائماً بذلك الميدان الضيق الذي خلق من 
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العا الكعن: عير ]ان الأمر :نعلت كبام :إذا ققد 
الاتعدي فى حاذنه ساو نحي اكدمووق أو حزان 
درة اللفظتى معنا مجوار تباط الع الجر بعيفة ا 
يدود لاضع يوحي الأولقك الذي بمضحد موق به 
فاعلية مفردة» ينبغي أن يتحدد بها الموضوع الذي 
يحمله حصراً. فقد أصبحت الكلمة اسم علّم. . وهي 
توحي» كاي اسم علم إنساني» بتصور شخصية. وهكذا 
كرون فد أ "كائن" جديد» يستمر بالتطور وفق قانونه 
الخاص. ويحقق الآن مفهوم الإله الخاص» الذي كان 
يعبّر عن فاعلية معينة أكثر مما يعبّر عن طبيعة معينة» 
ا ويبدو مكتسياً باللحم والدم» إذا صح التعبير. 
وحينئذ يكون هذا الإله قابلاً للتصرف والمعاناةء شأنه 
شأن المخلوق الإنساني؛ فينخرط في جميع أنواع 
الأفغال» بدلاً من أن يتحقق كاملاً في وظيفة واحدة 
يرتبط بها كذات مستقلة. وأسماء الآلهة المتعددة التي 
كانت تدل في الأصل على عدد مقابل من الآلهة الخاصة 
المميزة ت تمييزاً حادًا تنصهر حينئذ في شخصية واحدة: 
ويتلاقى بعضها مع بعض؛ فتصير ألقاباً متنوعة لهذا 
الكائن» تعبّر عن مظاهر مختلفة من طبيعته وسلطته 
ونطاقه (ص 301., 325, 330). 
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وما يثير اهتمامنا حول هذه النتائج لدى أوسنرء 
التي حاولنا تلخيصها بإيجازء ليس استنتاجه المادي في 
الأسباسن» بل المنهج الذي توصل إليه. وقد أوجر هذا 
لحي ا وك بالكلمات الآتية: "فقط من خلال 
الانهماك المكرس بالآثار الروحية لدى الأزمنة 
المختفية» أي من خلال البحث الفيلولوجي» نستطيع أن 
نعلّم أنفسنا الشعور بالماضي؛ بعد ذلك تنطلق بالتدريج 
انفعالات التعاطف فى داخلنا حتى لنجد في وعينا 
الخاص الخيوط التي تربط الأزمنة الماضية بالأزمنة 
الحديثة. وتتيح لنا وفرة الملاحظة الكبيرة والمقارنة أن 
نمضي أبعد فنستخلص من الحالة الجزئية قانوناً عاماً. 
وإنها لنقلة حزينة للمعرفة الإنسانية إذا كان البحث 
المنفصل بحكم طبيعة الوقائع يوثق العقل الإنساني 
بالسلاسل ويمنعه من نشدان رؤية إجمالية. فكلما نبشت 
أعمق» زاد ما تتوقع أن تكافتك به المعرفة العامة". 


يستمد أوسنر الجزء الأكبر من دليله المادي من 
تاريخ الديانة الإغريقية والرومانية؛ ومع ذلك فهو يوضح 
كامل التوضيح أن هذه الكشوف ليست سوى حالات 
تمثيلية لنمط يصح استخدامه على العموم. والحقيقة أنه 
يعترف بالذات ويؤكد على أنه اكتسب فهمه لكثير من 
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النسسات: التهمدة الآأساسيية فى الدياة الإغروة - 
الترومانة فقط هر ساق در اماه لحي يفن الوق 
اللتوانية. وحتى في الميادين التي لا ترتبط بها تماماً» في 
اقلم المعتقدات الأمريكية والأيقية توجد 55 
ونظائر مدهشة تنفع في تقديم الدعم لأطروحاته 
الأساسيية في التاريخ الديني والفلسفة وإضاءتها. وفي 
النبذة المفصلة والدقيقة التي نشرها شبيث عن قبيلة 
'إيفي" يوج وضّف لآلهة إيفي لا يقل تمثيلاً عنما قدمه 
أوستر باسم "الآلهة المؤقتة". ش 

ان استقر سكان بلدة "دزاكي" في "بيكي" في 
المكان. ذهب أحد المزارعين المنهمكين بالعداة في 
الحقول للبحث عن الماء. وفي حفرة على شكل حوض 
غرز منجله في تربة ندية. فجأة» انبجس أمامه جدول 
لونه لون الدمء شرب منهء فوجده منعشاً. أخيز عائلته 
وأقنعهم بأن يأتوا معه ويعبدوا ذلك السائل الأحمر. بعد 
برهة صفا الماء» وشربيت منه العائلة برمتها. ومنذ ذلك 
الوقت فصاعداًء أصبح هذا الماء "ترو" عند مكتشفه 
وقرابته... 

ويقال إنه لدى وصول المستوطنين الأوائل في 
"أنقائر""سوودك أن رحيلا وقن أمام شجرة "فاكهة خبز" 
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سميكة عملاقة. وعلى مرأى من الشجرة» شعر بالهلع. 
ذهب إلى الكاهن ليطلب منه تفسيرا لما حدث» فكان 
التعرات الذي تلقاه أن الشهدرة هن "نزو" الذي أزاف أن 
عق من رت ابعم توجكل انا رصي لان عر متها 
الرجل أن "رو" قد كشف نفسه له...إذا آوى أحد إلى 
كثيب رمل من إنسان أو حيوان أفزعه وتوقع منه اعتداء» 
فسوف يقول بعد ذلك: "لقد أنقذ كثيب الرمل حياتي". 
ويصح الشيء نفسه حين يجد إنسان الأمان في غدير من 
حيوان جريح هائج» أو عاذت عائلة أو قبيلة بكاملها من 
عدو ما بمغارة جبلية. في كل حالة من هذه الحالات» 
يُعزى الإنقاذ لقرّة ما تحل في الموضوع أو المكان الذي 
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يحدت الأثقاة كه أل فو طر يق 10 
أناكمة هذه النزلتسفلاس «النمية الووكازبيف الآديان 
بالنسية و 22 


,21منعآ) معه500-10 مز معوسسظ ععل مملعنتاعط علط ,طاعام5 (1) 
وعطتى 806 عط جه علن0ة 5*طاعتم5 .موه “كن :71 .مم ,(911] 
490 ,480 ,462 .مم ,(1906 بمتامعظ) 
والأمثلة المقدمة هنا موضوعة على الخصوص تتفنيد اعتراض 
فوندت القائل إن "الآلهة المؤقتة" عند أوسنر "ليست تجريبية حقيقة 
بل هي مجرد مسلمات منطقية" (انظر: علم نفس الشعوب» 4» 
561). 
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حركي عن الإله حل محل مفاهيم سكونية ينزع كل منها 
إلى العمل معه؛ وأن الإله أو الشيطان لا يوصف وفق 
طبيعته الخاصة ودلالته فحسبء. بل يراعى قانون أصله 
انها وق اخريت يجاون عدن كز م القن 
الأسطوري - الديني» بهدف مراقبة الساعة التي 7 
فيها. وإذا كان العلم التجريبيء في عوالم الاشتقاق 
والدين والإثنولوجياء يجد نفسه في مواجهة مشكلات 
من هذا النوع» فلا شك في أن ما من أحد ينكر على 
الفلسفة حق اختبارها ونقل مبادتها واهتماماتها لكي 
تقدم حلولاً لها. 
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)3( 
اللغة والتصور 


أن نعرف ونفهم الطبيعة الخاصة بالتصور 
الأسطوري - الديني ليس فقط من خلال نتائجه 
فحسب»ء بل من خلال مبدأ تكوينه نفسه» وأن ترق+ 
بالإضافة إلى ذلك» كيف يرتبط نمو المفاهيم اللغوية 
بمفاهيم الأفكار الدينية وفي أي السمات الجوهرية 
يتطابقان» كل هذا يتطلب منا حقا أن نبحث عائدين في 
انامس السو ريدن رةه ان شلوك طريى لحر" 
عن المضق العام والاتعمر لرسياء [1 إتقا علتن هذا 
الأساس وحده نستطيع أن نأمل في تحديد الوظيفة 
الدقيقة لهذا النوع من التفكير المثالي؛ وأن نميزه 
بوضوح عن الأشكال المفهومية التي تفيد التفكير 
النظري. ووفقاً لقواعد المنطق التقليدية» يشكل العقل 
المفاهيم تأده عددا ما من الو ضوعات الى تدك 
خواص مشتركة» أي تتطابق ببعض النواحي» وجمعها 
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والاختلافات بينهاء وبالتالى لا يحتفظ إلا بالمشابهات 
ويتأمّل فيهاء وبهذه الطريقة تتشكل فكرة عامة عن الفئة 
فالمفهوم (015امء006© ,20]10) هو الفكرة التي تمثل 
كلية الخواص الجوهرية» أي جوهر الموضوعات قيد 
يعتمد كل شىء على ما يعنيه المرء ب "الخاصية"» وكيف 
يراد تحديد هذه الخواص في الأصل. أما صياغة مفهوم 
عام فهى تفترضص وجود خواص معحددة ؟ مغلا إذا كانت 
هناك خصائص ابتة يمكن بفضلها وحدها معرفة ما إذا 
كانت الأشياء متشابهة أو متباينةء متطابقة أو غير 
بعضاً في فئة واحدة؟ لكننا لا نستطيع أن نتوقف عن 
السؤال هنا: كيف تستطيع هذه الفروق أن توجد قبل 
اللغة؟ ألسنا بالأحرى لا ندركها إلا من خلال اللغة» 
ومن طريق فعل تسميتها نفسه؟ إذا لو صحت هذه الحالة 
الأخيرة؛: فمن طريق أي قواعد وأية معايير يتحقق هذا 
الفعل؟ وما الشيء الذي يفضي باللغة أو يجبرها على 
جمع هذه الأفكار في كل واحد والدلالة عليها بكلمة 
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مفردة! كوف الآستات التي تدعوها لأن تنتقي بعض 
التكتكان التبا نخسي شميل الانطباعات المتدفقة دائماً 
والملتقية بلا كلل» والتي تشد حواسنا أو تبعثها من 
عمليات الذهن التلقائية» لتمكث فيها وتضفي عليها 
عن انوك سس ا المتكلة فى ذا ]الس 
حتى لا يعود المنطق التقليدي يقدم كعم ذا ين" اللضة 
و فيلسوفها؛ لأن تفسيره أصل المفاهيم النوعية يفترض 
الشيء نفسه الذي نريد أن تقيمة وعد - اعت ضبياغة 
الأفكار اللغدية؟. ْ 


وتصبح المشكلة أكف كر وكجللك عدر 
الجاعاء إذا اعتبر المرء أن شكل ذلك التأليف الفكري 
المثالي الذي يفضي ! لى المفاهيم اللفقلية الأولسية 
والدلالات لا يتحدد ببساطة وعلى نحو مطلق 
بالموضوع نفسهء بل يتسيح المجال لعملية اللغة الحرة 
وطابعها العقلي الخاص. وبالطبع حتى هذه الحرية لا بد 
من أن تكون لها قوانينها الخاصة. ولا بد من أن يكون 
لهذه القوة الإبداعية الأصلية قانون حاص بها. فهل 
يمكن إطلاق هذا القانون؟ وهل يمكن وضعه في علاقة 
(1) حول مناقشة أكثر تفصيلاً لهذه النقطة انظر كتابي: فلسفة الأشكال 
الرمزية» 1» 244. 
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مع المبادئ التي تحكم عوالم التعبير الروحي الأخرى. 
ولا مسيما قوانين التصور الأسطوري والديني والنظري 
الخالص» أي العملى؟ 


إذا بدأنا بآخر هذه الفروع» فإننا نستطيع أن نظهر 
أن العمل العقلي برمّته» الذي يشكل فيه الذهن مفاهيم 
عامة من انطباعات خاصة» يتوجه نحو كسر انعزال 
المعطى» وانتزاعه من "هنا والآن" فى حدوثه الفعلى» 
بغية ربطه بأشياء أخرى وجمعه وإتأغااق :ناه شامل» 
وفي وحدة "منظومة". وما الشكل المنطقي للتصورء 
انطلاقاً من المعرفة النظرية» إلا تهيئة لشكل الحكم 
المنطقي؛ على أن كل حكم يرمي إلى التغلب على وهم 
الفرادة الذي يلتصق بكل محتوى جزثئي للوعي. ولا 
تصبح هذه الواقعة الواضحة الإفراد معروفة ومفهومة 
ويمكن الإلمام بها تصوريا إلا بقدر ما يتم "إدراجها" 
تحت فكرة عامة» وتُّدرَك باعتبارها "حالة" من قانون أو 
عضواً في جمهرة أو سلسلة. وبهذا المعنى يكون كل 
حكم أصيل حكماً تأليفياً لأن ما يقصده ويسعى له هو 
بالضبط هذا التأليف بين الأجزاء فى كل واحد». وهذا 
الشبعه لاتسريات المكنانة كن مدقارعة مقيودة :وجذا 
التأليف لا يمكن تحقيقه مباشرة ودفعة واحدة؛ بل يجب 
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العمل عليه خطوة إثر خطوة» من طريق عملية متواصلة 
من ربط الأفكار المنفصلة أو الانطباعات الحسية بعضها 
عضن ثم الجمع بين الكليات الناتجة في مركبات أكبرء 
ال ل 100 
عن صورة متماسكة لكلية الأشياء. وإرادة هذه الكلية هي 
المبدأ الباعث لتصورنا النظري والتجريبي. لذاء فإن ذا 
التبدا 'امتطرادى" بالغيرورة» أي إنه يبدأ بجخالة جرية ؛ 
لكنه بدلاً من أن يمكث فيهاء ويقر محتواها في تأمل 
خالص بالجزئي» يدع الذهن يبدأ من هذه الحالة 
فحسب » ليجول كامل سلَّم الوجود في اتجاهات خاصة 
يحددها التصور التجريبي. وبعملية الجولان هذه» من 
خلال 0 ا التفكير الاستطرادي» يتلقى 
الجزئي "معنا ه" العقلي الثابت وميزته المحددة» وله 
مظاهر مختلفة بحسب السياقات المشيعة دانم التي 
يؤخذ فيها؛ وتحدد المكانة التي يحتلها في كلية 
الوجودء أو بالأحرى المكانة الى تولنيها له المسيرة 
المصارنة لفك متحتواة ووالالته النظطرية. 


أما الكيفية التى يسيطر بها هذا المثال المعرفي 
على نشأة العلم؛ ولااسيما إنشاء الفيزياء الرياضية» قلا 
تحتاج إلى مزيد من الإيضاح. إذ إن جميع مفاهيم 
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الفيزياء لا تهدف إلا إلى تحويل "وقع الإدراكات", التي 
يقدم لنا فيها عالم الحس فعلاء إلى منظومة» أو صورة 
متماسكة للقوانين. ولا يصير أي معطى فردي ظاهرة 
ل ار ا 2 0062 
"الطبيعة" بالمعنى النظري» وفق التعريف الكانطي» 


ليست سوى وجود الأشياء كما تحددها قوانين عامة. 


قانا هنا كاله خرف الس درن الفيظط 'اللفريدفق" 
للفكر التاريخي والنمط "التعميمي" للعلم. وفي حين 
ينظ ؛ مع نمط العلم الأخيرء إلى أي حالة ملموسة 
بصفتها مثالا على قانون عام وفي حين تفتقر "هنا" 
و"الآن" إلى الدلالة إلا بقدر ما تكشف عن قاعدة كلية» 
يقال إن التاريخ يبحث عامداً عن هذه "الهنا" و"الآن", 
بغية الإمساك بها على نحو أدق مما في هذه الميزة 
وحدها. ولكن حتى في التفكير التاريخي» لا تكون 
الواقعة الجزئية ذات دلالة إلا بفضل علاقاتها مع ما 
تدخل فيه. وعلى الرغم من أنها لا يمكن اعتبارها مثالا 
على قانون عام فإنها لكي تُفَهّم تاريخيّاء أي لكي تظهر 
تحت فئة نمط التاريخ» لا بد من أن تحتل مكانها كعضو 
في مجرى الأحداث أو تنتمي إلى سلسلة غائية مترابطة. 
إذ إن تعديةساش الدزناة عر النسيفن الام لاتقضانا 
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الترمق؟؛ لأنها تاريخيًا لا تكتسب معنى إلا إذا كانت 
تسير رجوعاً إلى الماضي وقدماً إلى المستقبل. . وهكذا 
فإن كل تأمل تاريخي أصيل» بدلاً من أن يخسر نفسه في 
التفكر في ما هو محض مفرد وغير مطردء لايد من أن 
يسعى» مثل الفكر المورفولوجي عند غوته» إلى العثور 
على هذه اللحظات "الحبلى" في سياق الأحداث» حيث 
جو الاب اي اناد الوا عل الطلاس 
الكلية للحواوة: فل هذه النقاط» تصبح أطوار 
الواقع؛ التي هي منفصلة إلى حد كبير» مرا ليما 
ومتواصلة أمام التصور والفهم التاريخي. وما إن تصطفى 
بعض اللحظات الرفيعة من تيار الزمن الموحدء وتُربّط 
ببعض» وتُسلسل في سلاسل متعاقبة» حتى يضاء 
بالتدريج أصل الأحداث ونهايتهاء أي مبدؤها ومنتهاها. 
وهكذا فإن التصور التاريخي يتسم» 0 بحقيقة أن 
من خلاله يتم تلفيق آلاف الروابط بضربة واحدة؛ فهو لا 
يزيد على كونه تأملا في الجزئيات كإدراك للعلاقات 
التى تشكل التاريخية الحافينة أوامينا تبي بالك لالة 
ارك للوقائع. 


ولكلو هيو لا اجيف شا مج سن فده 
التلاحفتات العاسف لأ امعاسعاء ف الأسساسن لا 
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ينصبً على بنية المفاهيم العلمية؛ بل نحن نتأمل في 
هذه البنية بغية إيضاح بنية أخرى غيرهاء وهي تحديداء 
شكل المفاهيم اللغوية الآولية وميزتها. وإذا لم يتم القيام 
بهذاء فلا يمكن تطوير النظرية المنطقية الخالصة عن 
التصور تطويراً تام لأن جميع مفاهيم المعرفة النظرية 
تشكل مجرد طبقة عليا من المنطق تقوم على طبقة 
سفلى» وهي مفاهيم منطق اللغة. وقبل الشروع بالعمل 
العقلي في إدراك الظواهر وفهمهاء لا بد من أن يكون 
عمل التسمية قد سبقه» وتوصّل إلى نقطة امتداد معينة: 
لآن هذه العملية هي التي تحوّل عالم الانطباع الحسي» 
الذي تمتلكه الحيوانات أيضاء إلى عالم عقلي» أي عالم 
من الأفكار والمعاني. فكل معرفة نظرية تنطلق من عالم 
كانت اللغة قد شكلته أصلا: فلا يعيش العالم» أو 
المؤرّخ» أو حتى الفيلسوف» مع موضوعاته إلا بقدر ما 
تقدمها له اللغة. وهذا الاعتماد المباشر أصعب على 
الأذراك نحن أي شيء يخلقه الذهن بالوساطة» من طريق 
عمليات فكرية شعورية. ومن السهل أن نرى أن النظرية 
المنطقية» التي تتابع المفاهيم بالرجوع إلى فعل "تجريد" 
تعميمي» غير ذات فائدة كبيرة هنا؛ لأن هذا "التجريد" 
ينطوي على أن ينتقي من وفرة خواص معينة بعض 
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الخواص المشتركة في تجارب حسية أو حدسية متعددة؛ 
غدير أن .مشكلتنا لا تتعلق باختيار خواص معطاة أصلا» 
بل بوضع هذه الخواص نفسها. فهي تعني أن نلم 
ونوضح طبيعة "الانتباه" واتجاهة هن اقياء لأ يفن أن 
يسبق عقليًا وظيفة "الدلالة"» بل إن المفكرين الذين 
انصرفوا بفاعلية كبرى إلى مشكلة "أصل اللغة" فكروا في 
أن من الضروري التوقف عند هذه النقطة» وافترضواء 
ببساطة» وجود "ملكة" فى النفس لعملية "الانتباه . 


يقول هردر في مقاله عن أصول اللغة: "حين نال 
الإنسان شرط التأمل الخاص بهء وحين حقق التأمل في 
البداية هذه اللعبة الحرة» ابتكر الإنسان الكلام". افترضوا 
أن حيواناً معيناًء فلنقل حملاًء يمثل أمام عيني إنسان» 
فما هي الصورة» أو ما هي النظرة التي تستحضر نفسها 
له؟ ليست هي نفسها الصورة التي تنشأ عن الذئاب أو 
الأتوت قور ثافنا ليعينا راكنديها وكذاقهها عتلياة 
وإن كانت تطغى عليهما البهيمية» وأن تطرحهما الغريزة 
أمامه. وكذلك فإن صورة الإنسان لن تكون مثل صورة 
حيوان آخر ليس للحمل اهتمام مباشر به؛ لأن مثل هذا 
الحيوان لن تمر صورته الماضوية بغموض» لأن غريزته 
موجهة في اتجاه آخر. "لكن الحالة ليست كذلك مع 
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الإنسان! حالما يكون في وضع يسمح له بمعرفة 
الحمل» فليست لديه غريزة لتتدخل» ولا بهيمية تجره 
في تماس قريب معهء أو تدفعه للصدود عنه؛ بل يبرز 
52 تابد سدك احرعر لج يعو ني ا ان اتوي ا 
صوف.» يبحث ذهنه فى ممارسته الشعورية عما يميزه» 
لوقنو لخدو وق ارو فك شف العلامة الفارقة. حيئذ يتم 
تنشيط حسنته الداخلي. هذا الثنغاء» الذي أحدث في ذهنه 
أينع انطباع, وحرر نفسه من جميع الخواص الأخرى في 
السرؤية واللمس» وتصدر. ود حل فى أعماق أغوار 
تجربته - "أهاء إذأً افوا د ار و يشعر أنه 
تعرف عليه إنسانيّاء وأنه أوّلهء بأنه يعرفه من طريق 
عاضوا إذا فين دريل نعاض اولقن المت هذه 
مجرد كلمة دلالة داخلية؟ وهكذا فإن صوت الثغاء. 
الذي يفهمه الكائن الإنساني كميزة للخروف. يصبح» 
من خلال :وساطة التأمل + اسما التفرون) حتى وإن لم 
يحاول لسانه قط النطق ين"7©. 

في هذه الأحكام التي يطلقها هردر يظل المرء 
يستطيع أن يسمع بوضوح أصداء تلك النظريات التي 


,(لمتقطمنا5 بلع) ماع11 ,"عطعةضم5 تعل عمنمىمتآ معل ععلاعل]" (1) 
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كان ينازعها - آثار نظريات عصر التنوير في اللغة» التي 
كانت تشتق اللغة من التأمل الواغي وتيندها تيتا 

يبحث الإنسان عن علامة فارقة لأنه يحتاجها؛ لأن 
عقلهء أي ملكة "التأمل" الخاصة لديه» يتطلبها. ويظل 
3 لجطلاك وه لقتو الح كفي اسقط ا قو النفين 
الأننايسية". وهقتنا كر هذا القسير قن تدم فعلاً في 
حلقة دافريةة لكن الفعاية والودف من :سكين اللغة »أي 
قعل الدلألة عن طريق السواضى م يفت تباي ابضيا ميذا 
بذايته. 


يبدو أن فكرة هامبولت عن "الشكل الداخلي للغة" 
لقي ي انضاء اخ تيوك يسد يتارل في امن * 
المفاهيم اللغوية» بل يعنى عناية خالصة ب"محتواها"؛ 
وليس أصلهاء بل إظهار ميزتها هو الذي يشكل جوهر 
المشكلة غتيدة: -وشكل الملاحظة» :الذي يكمن وراء 
الكلام وتطور اللغة» يعبر دائماً عن ميزة روحية معينة» 
ولاجريقة عنامي فن الإؤزاله والعنتصووء ولددلك نحن 
الاعستلكف بين العاف المعددة لسن قيضية أضوات 
وهنا ساق سات اكز صر راتت متعانة عن العالم: 
وإذا كان يشار إلى القمر في الإغريقية بصفته "القائس' 
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(11ن)ء فإنه في اللاتينية يشار إليه بصفته "المنير" (قصد1)ء 
أو حتى في اللغة الواحدة نفسهاء #اكمااقي الستسكري 1 
تس لني انعا د "الشارب مرتين" يوقا أخري 
ب "المقلوع الناب مرتين"» را 'ذي اليدين » وهذا 
كفب أن للد لمر نيهيا أبدا على الدلذلة 
على الأشياء والموضوعات في حل ذاتها فحسب» بل 
تول:دائماً على تضورزات نينا عن فاعلية الذهن الدلفافنة. 
ولذلك تعتمد طبيعة المفاهيم على الطريقة التي يُوجّه بها 
هذا التصوير الفاعل. 


ولكن حتى هذه الفكرة عن الشكل الداخلي للغة 

لا بد من أن تسل فعلاً بما تعترف بالبرهنة عليه وكشفه. 
فمن ناحية» يمثل الكلام هنا وسيلة أي منظوراً إلى 
العالم» والوسط الذي لا بد من أن يمر من خلاله الفكر 
قم أل ايعقر علس نفسته ويتكل كا نظريا مدو 
ولكن من ناحية أخرى. لا بد من التسليم بهذا النوع من 
الشكل حذيدا: ومن هذا المنظور. لكي يتم تفسير 
المييزة الخاصة بأي لغة معينة» أي الطريقة الخاصة بها 
في النظر والدلالة. وهكذا يميل السؤال عن أصل اللغة 
دائهنا إن أن ايضلدة حتى لدى المفكرين الذين تناولوه 
تونق أكني زوللاب كر لمعه وقد لخر معان فيد 
ويبدو أن كل الطاقة المكرسة له لا تفضي بنا إلا إلى 
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الدوران ل داك 0 تد كنا عند النقطة اله بدأنا 
حوب داه واحير سر يب > 


مع ذلك فإن طبيعة مثل هذه المشكلة الجذرية 
تعني أن الذهنء وإن كان ييأس في النهاية من حلهاء 
فإنة لو يتركها أبدا ونم حلتن مايكتة الأمن الجديد 
فى حلهاء إذا ما حاولناء بدلا من أن ثقارن الأشكال 
الخو الأساسية بأشكال التصور المنطقي» أن نقارنها 
بأشكال التخيل الأسطوري. وما يبقي على هذين النوعين 
من النصورء اللغوي والأسطوريء معنا في مقولة 
وق نا ماسج بع اندر نمطا ف الما 
لع عات مالسو عشنان ع لض التي عن 
الإدراك العقلي» الذي يجري على النقيض من عملياتنا 
الفكترية النظرية إذ إن النفكير التظرئ» كسا رايناء 
يكمنء في الأساسء في تحرير محتويات التجربة 
الحسية أ اسه كن الأتسداك اذى “ترد فيه في 
الأصل. فهو يجعل هذه المحتويات خا هو اوه 
الضيقة» ويجمعها مع أخريات» ويقارن في ما بينهاء ثم 
يسلسلها في نسق محددء ضمن سياق يشمل الكل. وهو 
بده "امطرافا"» بتع آنه بعال الميحترى المباشم 
كنقطة انطلاق فحسب» يستطيع منها أن يجول في سلم 
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الانطباعات بأسره وفى اتجاهات متعددة» حتى توثق 
جنا اماك مع تصيور راسد موعيوة وري 
واحدة مغلقة. وفي د المنظومة لا تعود هناك نقاط 
رات و يسا جلي اتعدانها كاد ورم ع 
إلى بعض. ويضيء كل واحد منها الآخر ويوضححه. 
وهكذا يعلق كل حدث منفصل » بما يشبه يوا فكرية 
غير مرئية» تشده إلى الكل. إذ إن الدلالة النظرية التي 
يتلقاها تكمن في حقيقة أنه مطبوع بميزة هذه الكلية. ش 


والتفكير الأسطوري» حين يصوّر في أكثر أشكاله 
ابتدائية» لا يحمل مثل هذا الطابع؛ 0 الحقيقة فإن 
ميزة الوحدة العقلية تتناقض مباشرة مع روحهء لأن 
الفكر» في هذا النمط» لا يتعرض بحرية إلى معطيات 
الحدسء لكي يربط بعضها ببعض ويقارن في ما بينهاء 
بل يفتنه ويسترقه الحدس الذي يواجهه فجأة. وهو يستقر 
عند التجربة المباشرة؛ ويكون الحاضر المحسوس من 
الضخامة بحيث يتضاءل أمامه كل ما سواه. فيبدو 
للشخص الذي خحضع إدراكه لسحر هذا الموقف 
الأسطوري - الديني وكأن العالم بأسره قد أعدم من 
الوجود. ومهما يكن المحتوى المباشر الذي يقرر 
اهتمامه الديني» فإنه يملا تماماً شعوره بأن ما من شيء 
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سواه يمكن أن يوجد إلى جواره وبمعزل عنه. تصرف 
الذات طاقتها بأسرها في هذا الموضوع المفرد» وتعيش 
فيهء وتفقد ذاتها فيه. وبدلا من توسيع التجربة 
الحدسية» نجد هنا أقصى تضييق لها؛ وبدلا من 
الانتشار الذي يفضي إلى مزيد فمزيد من عوالم الوجود. 
نجد دافعا نحو التركيز؛ وبدلا من التوزيع الامتدادي» 
نجد ضغطا اشتداديًا. وهذا الحصر لجميع القوى في 
نقطة واحدة هو الشرط اللازم للتفكير الأسطوري برمته 
والصياغة الأسطورية كلها. وحين تستسلم الذات» من 
ناحية» إلى انطباع مفردء "يستحوذ" عليهاء يوجدء من 
ناحية أخصرى» توتر شديد بين الذات وموضوعهاء أي 
العالم الخارجي؛ وحين لا يتم تصوير الواقع الخارجي 
والتأمل فيه فحسب» بل يقهر الإنسان بمباشرة خالصة» 
بانفعالاات الخوف أو الأملء أو الرعب أو تحقيق 
الرغبة: حينئذ تقفز الشرارة بطريقة ماء ويجد التوتر 
ادق للحي كه سني دميو الالتوهازة اسه 


متموضعة» وتواجه الذهن كإله أو شيطان. 
لدينا هنا الظاهرة الأسطورية - الدينية التي أراد 


أوسنر أن يثبتها تحت مصطلح "الإله المؤقت". إذ يقول: 
"بمباشرة مطلقة» يتم تأليه الظاهرة المفردة» دون تدخل 
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حتى من مفهوم فئة أكثر أولية؛ ذلك الشيء الواحد الذي 
تراه أمامكء. ذلك الشيء وليس سواه هو الإله" 
(ص 280). وحتى هذا اليوم» فإن حياة الأقوام البدائية 
كدب لين عت ابض المالاميج الح تتضع يها هذه 
العمالية اتفنانها مليوس ,وريه د كرتا الأكلة عليها الث 
استخلصها شبيث: نبع ماء يعثر عليه شخص عطشان» 
كقيب رصمل أبيض: يشفي ويتقد لانخصا ما أي شيم 
ديه عفان أ نامديك رغرا فاجع لدى الأتيان ته 
يتم تحويل كل هذه الأشياء مباشرة إلى آلهة. ويوجز 
شبيث ملاحظاته بالكلمات الآتية: "بالنسبة إلى عقل 
شخص من "الإيفي"» فإن اللحظة التي يدخل فيها 
موضوع أو أي صفات مثيرة في أي علاقة قابلة 
للملاحظة. سواء أكانت سارة أم غير سارة» في حياة 
الإنسان وروحه» لحظتها يكون قد ولد "ترو" في 
شعوره". لكأن الحدوث المنعزل للانطباع» واتنفصاله عن 
كلية التجربة الاعتيادية المشتركة لم ينتج اشتداداً هائلاً 
فحسبء بل أعلى درجة من التكثيف أيضاء وبفضل هذا 
التكشيف يخلق الشكل الموضوعي للإله» كأنما هو 
انبجس حقيقة من التجربة. 
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والآن هناء في هذا الشكل الحدسي الإبداعي 
للأسطورة» وليس في تشكيل مفاهيمنا النظرية 
الاستطرادية» يجب أن نبحث عن المفتاح الذي يمكن 
أن يفكً لنا مغالق أسرار التصورات الأصلية عن اللغة. 
وأينضا يجب آلآ ترد ضياغة اللغة إلى أي نوع من أنواع 
التفكير التأملي» ؛ في مقارنة هادئة وناصعة لانطباعات 
حسية معيئة وتجريد صفات محددة؛ بل يجب أن نتخلى 
كنا الضا عن الظرة ة السكونية لاستيعاب العملية الحركية 
التي تولد الصوت اللفظي من دافعه الداخلي. . والواقع أن 
هذه الاستعادة في ذاتها لا تكفي؛ إذم خيلالها تقل 
إلى سؤال آخية اضف وهو كيف يمكن لأي شيء دائم 
أن ينتج من مثل هذه الآلية» ولماذا يندت ذفنن 
الانطباعات والمشاعر الحسية العارمة مثل 7 "البنية" 
اللفظية الموضوعية. وفي مسعى علم اللغة الحديث 
لإيضاح "أصل" اللغة» رجع مراراً حقاً إلى قول هامان 
أن الشعر هو "اللغة الأم للإنسانية"؛ وقد أكد باحثو علم 
اللغة على حقيقة أن الكلام لا يجد جذوره في الجانب 
انثري من الحياة» بل في الجانب الشعري منهاء ولذلك 
لا ينبغي الببحث عن أساسه النهائي من خلال الاستغراق 
في النظرة الموضوعية للأشياء وتصنيفها وفق صفات 


/1 





معينة» بل في القوة البدائية للشعور الذاتي”'". ولكن 
مهما بدا هذا المذهب. للوهلة الأولى» وكأنه يتملص 
من الحلقة المفرغة التي ما برحت تهوي إليها نظرية 
التعبير المنطقي» فإنه في النهاية لا يستطيع أيضاً أن يردم 
الهوة بين الوظيفة التعيينية الخالصة والوظيفة التعبيرية في 
الكلام. ففي هذه النظرية أيضاء يبقى دائماً نوع من 
الاتقطاع , بسين المظهر الغنائي للتعبير اللفظي وميزته 
المنطففية؛ ا غامضاً بالتحديد هو الانعتاق الذي 
يتحول به الصوت من نطق انفعالي إلى نطق تعييني. 
هنا قد نستهدي مرة أخرى بالنظر إلى الكيفية التي 
تتولد بها "الآلهة المؤقتة". إذا كان مثل هذا الإله» فى 
أصلهء من خدت لحظة ما ونتاجهاء وإذا كان يدين في 
وجوده إلى موقف عيني ملموس تماما وفريد ولا يتكرر 
ال ري را 
أسمين سن تشرط أصسله العرضى ».وما إن يتفصل عن 
ل 
ينف كاكداً مستفاك: ,بعش :من هنا ساعد ا وني فانرن 
اللخناصى 6 كمي تتكاة وامتعمرازية: فينو لذ نندت 


(1) انظر: أوتو يسبرسن: التقدم في اللغة (لندن» 1894)» الصفحة 
2 خصوصاً. 
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للناس مخلوقاً وليد الساعة» بل سلطة موضوعية 
وسامية» يوقرونهاء وتضفي عبادتهم عليها العزيد من 
الشكل المحدد. فصورة الإله المؤقت» بدلاً من أن 
تحافظ فقط على ذكرى ما كانت تعنيه وما كانته في 
الأصل» أي الخلاص من الخوف واحن رقا أن أنه 
تستمر وتبقى طويلاً بعد أن تضمحل تلك الذكرى حتى 
تتلاشى نهائيا. 


يمكن أن تُعزى الوظيفة نفسها التي تؤديها صورة 
الإلهء والميل نفسه للوجود الدائم» إلى أصوات اللغة 
المنطوقة. فالكلمة» مثل إله أو شيطان» ا 
الإنسان بصفتها من خلقه. بل طانعيا فعا مررةا 
ودالاً في ذاتهء كواقع موضوعي. . وحالما ريع الشرارة» 
وجالنا تيقد التوتر والأنفمال باللحظة تفريعا تمده هي 
الكلمة أو الصورة الأسطورية» يحدث نوع من نقطة 
الانعطاف في العقلية الإنسانية: فتتلاشى الاستثارة 
الداخلية التي كانت مجرد حالة ذاتية» وتنحل إلى شكل 
موضوعي للأسطورة أو الكلام. وحينئذ يمكن أن تبدأً 
موضعة تتقدم باستمرار. وعلى النحو نفسه الذي تمتد فيه 
تاعائنة الانياة المسففلة إل عمال تيه -وسنكم 
وتنسجم في داخل ذلك العالم» يجتاز عالمه الأسطوري 
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واللفظى تنظيما منتقدما وإنتاجا بده ذاكماً. و"الآلية 
المؤقكة دعي ل الفاعلية» كما أوضح لنا أوسنر من 
خلال أمثلته عن "الآلهة الوظيفية" الرومانية والآلهة 
اللنواقية المفايللة تيا وتوعة وتهناوا الشرة الأساشية 
للديانة الرومانية بالكلمات الآتية : أيصح القول إن جميع 
آلهتهم يتم إدراكها عملياً تماماًء أي تُدرك باعتبارها 
فاعلة ضمن نطاق الأشياء التى يعنى بها الرومانى فى 
جنات الاعجياديةة البكقة المجطلية ال كان رد 7 
والحرف المختلفة التي كان ينخرط فيهاء والمناسبات 
التي تملةة شكل حباة القرد واللجماعة كذلك : وبجميع 
هذه الأشياء تتوافق مع الآلهة التي يدرك بوضوح أنها 
ذات قوى معروفة محددة. عند الرومانى» حتى "جوبيتر" 
و"تيلوس" كانا إلهين للجماعة 50 وآلهة للموقد 
والصحة». والصوف والسهل» والبذار والحصاد»ء والنمو 
والزهر والفاكهة"''. هنا يستطيع المرء أن يتابع مباشرة 
كيف تحظى الإنسانية فعلاً بمعرفتها بالواقع الموضوعي 
فقط من خلال وساطة فاعليتها الخاصة وتمييزها 
المتواصل لتلك الفاعلية؛ وقبل أن يفكر الإنسان في 


بلأعتطلكة) تعطدقظ عل سالك 0ن ومتئناعك1 ,0بنهوو1اا .0 (1) 
.24 ,2 .801 ,(1912 
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استخدام المفاهيم المنطقية» يحتفظ بتجاربه من طريق 
صور أسطورية واضحة منفصلة. وهنا أيضا يبدو تطور 
اللغة نظيراً للتطور الذي يخضع له الحدس والفكر 
الأسطوري؛ لأن المرء لا يستطيع أن يمسك بطبيعة 
المفاهيم اللغوية ووظيفتها الحقيقية إذا اعتبرها مجرد 
نسخ» وتمثيلات لعالم الوقائع المحددة» تُعطى مكوناتها 
للعقل الإنساني منذ البدء في خطوط منفصلة وجليّة. 
ومرة أخرىء لا بد من وضع حدود الأشياء»؛ ورسم 
تخومهاء من خلال فاعلية اللغة؛ وهذا ما يتحقق حين 
تصبح فاعلية الأنسنان:منظة داعياة ويكتسب تصوره 
الحو نط مدا وواضحاً في المقابل. 


لقد سبق لنا أن أوضحنا أن الوظيفة الأولى 
للمفاهيم اللغوية لا تكمن في مقارنة التجارب وانتقاء 
بعض الصفات المشتركة» بل في تكثيف مثل هذه 
التجارب» وإذا توخينا الدقة» في استقطارها ضمن نقطة 
واحدة. لكن نمط التركيز يعتمد دائماً على اتجاه اهتمام 
الذات» ولا يحدده محتوى التجربة بقدر ما يحلده 
المنظور الغائي الذي يتم تصويره منه. فكل ما يبدو مهما 
لرغبتنا وإرادتناء لأملنا وقلقناء لما نفعله ونقوم به: فإنه 
وحده بالذات يتلقى طابع "المعنى" اللفظي. والتمييزات 
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فى المغعدى فين التطلعت الأول ا للنذ لك المحوئسيد 
للاتطنياعات» الذى مشكز» كما قلننا سابقا »الوط 
الشترووى لدلالقها العييثة بالكايساة الت و رونا 
يرتبط إلى حد ما بالنقطة البؤرية للإرادة والفعل» ووحده 
مايثبت أنه جوهري لكامل ممخطط الحياة والفاعلية» 
يتتقى من فيض الانطباعات الحسية الموحدة» وتتم 
'ملاحظته" في خضمهاء أي إنه يتلقى نبرة لغوية خاصة» 
أو اهنا ولا بد من أن تُعزى بدايات عملية المللاحظة 
هذه دون شك حتى إلى العقلية الحيوانية ؛ قفي عالم 
تجربتها أيضاء يجري فرز هذه العناصر التي تتركز فيها 
دوافعها وغرائزها من طريق إدراكها الشعوري. ولا 
'يوجد" بالنسبة إلى الحيوان إلا الشيء الذي يستغير دافعاً 
وا مثل دافع التغذية أو الدافع الجنسي» أو أي شيء 
يرتبط به بصفته محتوى موضوعيًا لشعوره وإدراكه. غير 
أن مثل هذا الحضور الذي يملا دائماً اللحظة الفعلية التي 
يهان نييا 0 يكوه اتن سانيا تتحسر 
الاستثارة» وتتحقق الرغبة» ينهار عالم الوجود ونسق 
الإدراكات مرة أخرى. وحين يصل مثير جديد إلى شعور 
التعيوال »فقيل بعد هذا العالم من جديد؛ لكنه يحتفظ 
به دائما ضمن الحدود الضيقة للدوافع والاستثارات 
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الفعلية. فبداياته المتتابعة تملا دائماً اللحظة الحاضرة 
فحسب» دون أن تبسط وجودها في أي تقدم؛ فالماضي 
لا يستعاد إلا على نحو معتم» والمستقبل لا يصبح 
صورة؛ أو توقعاً. وحده التعبير الرمزي يمكن أن يسفر 
عن إمكان توقع أو استرجاع. إذ من خلال الرموز 
وحدها لا يتم عقد التمييزات فحسب» بل يتم تثبيتها في 
الشعور والوعي أيضا. فما خلقه الذهن من قبل» وما 
اصطفاه من عالم الوعي الكلي» لا يتلاشى مرة أخرى 
حين تسمه الكلمة المنطوقة بميسمها وتضفي عليه شكلاً 
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هنا أيضاً يسبق التعرف على الوظيفة التعرف على 
الوجود. يجري تمييز مظاهر الوجود وتنظيمها وفق 
مقاس يوفره الفعل.. ومن هنا فإنها تستهدي» ليس من 
طريق أي مشابهة "موضوعية" بين الأشياء» بل من طريق 
المظهر مق خلال وساطة الممارسةء التي تريطها داجل 
علاقة غرضية. وهذه الميزة الغائية للمفاهيم اللفظية ربما 
تدعمها أصلاً وتوضحها وسائل الأمثلة المستقاة من 
تاريخ اللغة”". وكم من الظواهر التي يعاملها 


(1) فى ونا يتاك الوه “الغاية" للقة» انظر القارانية الأكير تياد قن 
كتابى: فلسفة الأشكال الرمزية» 1» ص 254. 
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الفيلولوجيون في العادة تحت العنوان العام "تغيرات 
المعنى" يمكن فعلا فهمها من حيث المبدأ من هذه 
الزاوية فحسب. وحتى لو أن ظروف الحياة المتقلبة» 
والتغيرات المنن تلازم تقدم الثقافة. حملت الناس على 
علاقة ممارسة جديدة مع بيئتهم» فإن المفاهيم المتأصلة 
في اللغة لا تسترد "معناها" الأصلي. فهي أيضاً تبدأً 
0 ا بالعناني نفسه ) يه 
00 بين الفاعليتين» لذي سبب »© أهميته 
ومعناه» داق كن حيرو بورع ل مر مقايل نى 
المعانى اللفظية» وتحديداء فى الكلمات التى تؤشر إلى 
للك الحميينن ويكواف مال تومى :عطقك الفط مود 
الأشياء فى المقالة التى نشرها ماينهوف بعنوان: 'عن 
تأثير الاستغراق في اللغة لدى قبائل البانتو في أفريقيا" 
وفق مايذكره ماينهوف» فإن '"لدى الهيرورو كلمة 
"ريما". للدلالة على البذار» وهي تتطابق صوتيًا مع 
كلمة "ليما" التي تستخدم لعزق التربة» أو الزراعة» في 
لغات بانتو أخرى. والسبب فى هذا التغير الخاص فى 
المعنى هو أن الهيرورو لا يبذرون الأرض ولا يزرعونها. 
فهم مربو أبقارء ويحمل معجمهم اللغوي كله رائحة 
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الأبقار. وهم يحكمون على البذار والزراعة باعتبارهما 
ميد لا تلقانت برحل لذلك لا يرون أن عقد تمييزات 
بين هذه المهام الع لاك 

توفر اللغات البدائية خصوصاً كثيراً من الأمئلة 
الأعوئ لدعم المبدأ القائل إن نسق الألقاب لا يعتمد 
علد المشابهات الخارجية بين الأشياء أو الأحداث» بل 
إن مواد مختلفة تحمل الاسم نفسه» وتُدرج تحت 
المفهوم نفسهء حيثما تكون دلالتها "الوظيفية" هي 
تسيا أي حيثما تتشبث بالموضع نفسه أو على الأقل 
بمواضع متماثلة في نسق الفاعليات والأغراض الإنسانية. 
يقال. على سبيل المثال» إن بعض القبائل الهندية 
ستعمل كلمة و اجن ميك ارقم اليل 7 
ومن الواضح أن ذلك يعود إلى أن التمييز بين هاتين 
الفاعليتين لا يتضح لديها مباشرة» ما دام الرقص »2 في 
مخطط الأشياء لديهم» والزراعة يؤديان في الجوهر 





نعط عطعةةم5 عتل كته فصع تالقطعوء8 عع ع سمدم تسماظ عتل ععمع0" (1) 
.م ,(1899) 701.75 رقتاط 10 © "معاتقة معتمسقامتفصدظ دعل 
معاعء بو جمء 22 ناج ختاط اأملتقطتعطن 207 318 0ماباطدعهة1 1ط" (2) 
بمعغتعطنة طعتعاع...تعطهل معصطا أدز مععصة1' ."أعطءع 6" ذلك ./0209 
12010 موعمة 1770165 065 عمتطتاعلء8 7ع كلتة ‏ كقللا 
لمن «متعتاع عل عمتممكمنا عوط" ب,ومتععط ."لطعع ]ماعط 

.6 .م ,(1905) 701.7 ,كتقاط 610 ,"نكا 
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لهم أن نمو محاصيلهم وازدهارها يعتمد فى الدرجة 
الأساس على أدائهم الصحيح لرقصاتهم. واحتفالاتهم 
السحرية والدينية» أكثر من الاهتمام الخاص أو اليقظ 
بالكرية "م تسد ندل نهذ الاسيمان يوه الاعف فى 
تطابق الاسمين الخاصين بهماء أي "مفاهيم" اللغة. 
وحين تعرف السكان الأصليون في أفريقيا على طول 
"نهر سسوان" للضرة الأؤلى على أداء :طقسن "القرياق 
المقدس" سمّوه رقصاا” » وهو ما يوضح كيف أن اللغة 
قد تحقق وسحلة على الرغم من جميع التمييزات» بل 
تتوافق في مضمونها الوظيفي» وهو في هذه الحالة 
دلالتها الدينية0. 


.2 رع 1ل تاونلث 'ل عنالاتسلةم عا ركبراعع2 .2 (1) 
معع طنناأة0) مأمازن] عل عع ه[مطاك8 لمن «متمتاعظ ,دسيعمط .01 (2) 
17 :123 ,1 ,(1923 ,عاتماع.آ لصه 


(3) هنا قد نستخلص مثالاً أكثر بروزاً حول هذا البناء "الغائي" للغة» الذي 
أدين به إلى اتصال شفوي مع زميلي الأستاذ أوتو ديموولف. ففي لغة 
"كاتي"» الجارية الاستعمال في غينيا الجديدة؛ توجد كلمة "بيلين". التي 
كانت تدل على نوع من العشب بسيقان وجذور صلبة» تنحشر في 
الأرض بقوة كالمسامير؛ ويقال إن هذه العشبة تثبت اللأرض عند حدوث 
الزلازل ,"لا فرق لعزاء. وسين 'قدم الأوزوييون المسار الأول 
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هنا يوج ع 17 ال الأساسية التي يتعالى 
حدوسه 5 لد إلى أبنية محددة 0 
ومتباعدة بتميز » وعقلية رد . وهذه العملية» ا 
تحددها فى الأمياسش الخطوط التى تتخذها الفاعلية ؛ 
حتى إن أشكال الابتكار الأسطوري لا تعكس الصفة 
الموضوعية للأشياء» بل أشكال الممارسات الإنسانية. 
والإله البدائي» شأنه شأن الفعل البدائي: ينحصر بعالم 
معتحدود يدا ولا يقتصر الأمر على أن لكل مهنة إلهها 
الخاص» بل إن كل طور من أطوار الفعل الكلي يصبح 
٠‏ هذا الفعل بالتحديد. حين كان الأخوان الرومان 
(وع1اةخ وعننة:) يقدمون فدية عن إزالة الأشتحان من 
الأيكة المقدسة للإلهة "ديا"» كانوا يقسمون العمل إلى 
- مرة» وصار استخدامها معروفاً على نطاق شعبي» استخدم السكان 
الأصليون هذه الكلمة لتسميتها - وكذلك للأسلاك والقضبان الحديدية - 
أي باختصارء لكل ما ينفع في غرض وصل الأشياء بعضها ببعض. 
وعلى هذا الغرار يمكن للمرء أن يلاحظ في لغة التغذية خلق مثل هذه 
الهويات والمطابقات الغائية» التي لا تلبي تصوراتنا في التصنيف على 
الإطلاق» بل يبدو أنها تفندها. انظر: 


,(1906 بع أماعلا) عطع همدع لمكا عا بمعع اك مسدونال7/1ا لصة فتدات 
له اه ,172 ,26 .مم 
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عدد من الأفعال المنفصلة. يستدعى لأداء كل منها إله 
خاص: ديفيريددذا (02معنع]ء2) لبلوغ الغابة». 
وكوموليندا (0016242) لتقطيعهاء وكوينكويندا 
(هلمع تومته 0) لشطرهاء وأدوليددا (08صع1ول0م) 
لإحراق الدغل والأغصان المقطوعة'''. ويمكن رؤية 
الظاهرة نفسها في اللغات البدائية» التي تة تقسم الفعل إلى 
أفعال فرعية متعددة. وجلالاً رن الاحاطة ريا ديعا 
تحت مفردة واحدة» فإذا بها تشير إلى أي جزء من فعل 
منفصلء كأنما تريد تقطيع الفكرة إلى أجزاء صغير 
يات لطر ماي وربما لم يكن محض مصادفة في 
لغة "الإيفي". التي تنطوي على ثروة غزيرة من "الآلهة 
المؤقتة" و"الآلهة الخاصة". 0 هذه الخصوصية يجب أن 
تكوؤن واضحة وجلة سين © وحتى حين يرتفع كل من 
اللغة والأسطورة أزثفافا فلجدوظا فوق هذا الحدس 
السوقت المقيد بالحس» ويطرحان عنهما أغلالهما 
الأصلية» ٠‏ فإنهما يبقيان لممدة طويلة ينطوي كل منهما 
على الآخر على نحو متلازم. والحقيقة أن ارتباطهما 


.2,2 .01 16121 دعل مدال نكا صن ماع تاع1 ,منحووو1571 (1) 
,(1907 بقلامء8) عطعم رمك عبوظ مل 0181021021 ,لممدمسئوعء 177 (2) 
لاه 
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يكون من القرب بحيث يستحيل أن نحدد على أساس 
المعطيات التجريبية من منهما يتولى الصدارة في تقدمهما 
نحو الصياغة الكلية والتصورء ومن منهما ينصاع 
الساتهه وقه اران ستيه ل معط مر عله وفك اه 
أجزاء الكتاب فلسفيّاء أن يبرهن على أن جميع 
المفردات العامة في اللغة لا بد من أن تمر من خلال 
طور أسطوري معين. وكون المفاهيم المجردة» في 
اللغات الهندو - جرمانية» التي يشار إليها في العادة 
بأسماء مؤنثة» مع علامة فتحة في النهاية للدلالة على 
التأنيث (1-)» يبرهن» في رأي أوسنرء على أن الفكرة 
الى يعبر عننها هذا الشكل المؤنث لم تكن تدرك في 
الأصل باعتبارها تجريداً» بل ثقهم وتّحس باعتبارها إلهة 
أنثوية. 

يدانت اسع عاق "عا مركم أ كاف 
أيهما جاء أولاً: وهن]ؤه) أم (©0000) 2 أي الصورة 
الإلهيّة أم الشرط؟ ولماذا ينبغي أن مكار إل اشر 
باعتباره ما رةه وليس واد ب مشثل ©5800 0)؟ 
لا بد من أن خلق الكلمة الأول قد أوحت به فكرة كائن 
حي» أو كائن شخصيء "المحرك" أو "منتج الانطلاقة"؛ 
وما زال هذا الكائن يظهر في تطبيقات لا حصر لها على 
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الكلمة المجردة المفترضة: ( عمتمقأبودة :ده م0 (أماع 
5) المحرك يطاردني» أو يهاجمني ! ولا بد من 
راض العملية نفسها لتكوين جميع التجريدات المؤثة. 
فلا تصبح الصفة المؤنثة تجريداً إلا بعد أن تدل على 
شخصية أنثوية» وفي الأزمنة البدائية لم يكن 0 
تصور هذه إلا بصفتها إلهة" (ص 375). 


ولكن ألا يكشف علم اللغة وكذلك علم الدين 
عن علامات على عملية معاكسة أيضا؟ ألا ينبغي أن 
نفترض» على سبيل المثال» أن الطريقة التي تضفي بها 
اللغات المتصرفة على أي اسم جنساً خاصاً ربما أثرت 
في تتصورات الخيال الأسطوري -- الدينى وطوعتها وفقا 
امريفة عبنوا ا انبا سس تحكرد مصادطة عق أن 
هؤلاء الناس لا تفرق لغتهم بين الأجناس» بل تستخدم 
مبادئ تصنيف أخرى أكثر تعقيداء إذ يكشف عالم 
الأحطؤرة والدين أرضا قن بن 'مسكلفة تجاما ؛ وهي أنه 
لا يمثل جميع أطوار الوجود برعاية قوى إلهية شخصية» 
بل ينظمها وفق مجموعات وفئات طوطمية؟ وسوف 
نكتفي فقط بطرح هذا السؤال» الذي لا بد من أن يجيب 
عنه البحث العلمي المفصل. ولكن مهما يكن الحكم؛ 


فمن الواضح أن الأسطورة والدين يؤديان أذوارا متشابهة 
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في ارتقاء الفكر من التجربة المؤقتة إلى التصورات 
الباقية» ومن الانطباع الحسي إلى الصياغة» وأن 
وظائفهما الخاصة مشروطة بادلا فهما يجتمعان 
ويتعاونان لتهيئة التربة لتأليفات كبرى ينبع منها خلقنا 
العقلي ونظرتنا الموحدة للكون. 
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(4) 


سحر الكلمة 


حتى الآن كنا نبحث عن اكتشاف الجذر المشترك 
للتصور اللغوي والأسطوري؛ والآن يظهر السؤال عن 
الكيفية التي تنعكس بها هذه العلاقة في بنية "العالم' 
الذي يقدمه الكلام والأسطورة. هنا نواجه قانوناً يصح 
على جميع الأشكال الرمزية على السواء» ويؤتي ثماره 
في الجوهر في ارتقائها. فما من واحد منها في البداية 
يظهر كأشكال منفصلة» يمكن التعرف عليها على نحو 
يستقل) » بل لا بد لأي واحد منها من أن يتحرر من 
القالب المألوف للأسطورة. . وجميع المحتويات العقلية؛ 
مهما يكن ما تبديه حقًا من عالم نسقي منفصل» و "مبدأ" 
خاص بهاء فلا تتكشف لنا في الواقع إلا باعتبارها 
متضمنة ومؤسسة. فالوعي النظري» والوعي العملي 
الجمالي» وعالم اللغة والكعلدميف ؛» والأشكال الأساسية 
للجماعة والدولة.. هذه كلها ترتبط في الأصل 
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بالتتصورات الأسطورية - الدينية. ويكون هذا الارتباط 
من القوة بحيث إنه حالما يبدأ بالتلاشي يبدو العالم 
العقلي بأسره مهددا بالتداعي والانهيار؛ ومن الحيوية 
بحيث إنها حالما تنبثق الأشكال المنفصلة من الكل 
الأصلي وتكشف بالتالي عن سمات خاصة على خلفيتها 
غير المميزة. تبدو وكأنها تجتث جذورها وتنأى 
بنفسها عن طبيعتها الخاصة بهاء وبالتدريج فقط تكشف 
أن هذا الانخداع الذاتي هو جزء من تطورها الذاتي» وأن 
النفى ينطوي على بذرة تأكيد جديدء وأن ذلك الطلاق 
عي نقطة انطلاق لارتباط جديدء ينشأ عن مسلمات 
غريبة. 


(يجزق السبين اساسا عي السرباط الأصلي بين 
الوعي اللغوي والوعي الأسطوري -- الديني في أن جميع 
البنى اللفظية تبدو أيضاً ككيانات أسطورية» أسبغت 
عليها قوى أسطورية معينة» والواقع أن الكلمة تصبح 
نوها فق القوة الأولية. التي يتولد فيها الوجود بأسره 
والقغبل برضه وإمكافة التكور عل هذا الموقف السامي 
للكلمة في جميع نشآت الكون الأسطورية» بقدر إمكانية 
متابعتها والرجوع إلى بداياتها. ومن بين النصوص التي 
جمعها بروس لدى هنود "ويتوتو". هناك نص رأى أنه 
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النظير المباشر للفقرة الافتتاحية مسن "إنجيل يوحنا"» 
وكدو أنناق ندر حوفه تطابق مغه اتطابقا تاماذ تقول "فين 
البدء» أعطت الكلمة الأب أصله"”. بالطبعء ومهما بدا 
الأمن ننطر ا "قناا من الحد يخاو أن .يستخلطصن' من هذا 
التطابق أي علاقة مباشرة أو حتى مماثلة في المحتوى 
المادي بين قصة الخليقة البدائية وتأملات القديس 
يوحنا. ومع ذلك فهذه تثير لنا مشكلة, بحيث إنها 
تشير إلى ضرورة التوصل إلى علاقة غير مباشرة» 
يلي عر نم ين أكنن الللضماة بوامية للفكدسر 
الأسطوري - الديني» حتى أسمى النتاجات التي يبدو 
فيها مثل هذا الفكر وقد أكبً أصلاً على عالم التأمل 
الخالص. 

لا يمكننا الحصول على معرفة أدق بأسس هذه 
العلاقة إلا بقدر ما يمكننا متابعة دراسة مثل هذه الأمثلة 
عو فزق “الكلحة التي يتكشف عننها دائماً تاريخ 
الأديان» بدءا من مجرد المماثلة فى محتوياتها الخاصة 
وضلا إن اعرف غلن كلها المسترك ولايد مق أن 


11 :5 25 ,1 ,ماملتتآ ععل عزأعهامطائركة لصب ممتعتاعظ ,وسبعط (1) 
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هناك وظيفة خاصة, لا تتغير في الجوهر. تضفي على 
الكلمة ميزة ديئية استثنائية» وترفعها منذ البدء إلى العالم 
الديني» عالم "المقدس". ففي روايات الخليقة التي 
ترويها جميع الديانات الثقافية الكبرى تقريباء تبدو 
"الكلمة" متحدة بسيّد الخليقة الأسمى؛ إما باعتبارها 
الأداة التي يستخدمهاء وإما باعتبارها فعلاً المصدر 
الرئيسي الذي اشتق منه هو نفسه ككل كائن آخر أو نسق 
5-6 وغالباً ما يؤخذ الفكر والنطق به لفظيًا مباشرة 
مصنتيما شيا زاحدا يدينه لأن العقبل الذي يفكدر 
واللسان الذي يتكلم ينتميان إلى الجوهر نفسه. وهكذا 
تُعبري هذه القوة البدئية» في واحدة من أقدم المدوّنات 
في اللاهوت المصري عن "القلب واللسان". إلى إله 
الخلق 'بتاح"» حيث ينتج ويحكم جميع الآلهة والناس» 
وجميع الحيوانات» وكل ما هو حي. فكل ما في الوجود 
جاء من خلال الفكر في قلبه والأمر على لسانه؛ وإلى 
هذين الاثنين» يدين في أصله الوجود المادي 
والروحي». ووجود "الكا" وكذلك خواص الأشياء. وكما 
أقار شه من الباحثين فعلاء فهنا يتم إدراك الله قبل 
الحقبة المسيحية بآلاف السنين» كوجود روحي فكر في 
العالم قبل أن يخلقه» واستعمل اللكلية' كوبيلة النسيير 
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وأداة ل ومثلما يكمن فيه الوجود المادي 
والنفسي بأسرهء كذلك تكمن فيه جميع الروابط 
الأخلاقية والنظام الأخلاقي برمته. 


8 11815 ,(1913 ,كتمةط) كمعنامنرع8 دعمغادز8 ,اء31051 عء5 (1) 

"عنع 10معط1 معطءدتطم صغم لمصسالمع7ط ملظ" ,مممصمط .مدع .01 

عل عتسعلهعلم سعطءدزومبععط - طاعتاعتمةق! عل اطاعتمعاوع امالك 
1911(,9161) 21111 ,مع قطءممء 117155 


ويمكن العثور على نظير مطابق تماما لهذا في ترتيلة الخلق لدى بولنيزياء 
التي تقول ترجمتها ما يلي: 

في البدءء الفضاء ورفقته» 

الفضاء فى أعالى السماعء 

امتلاً "تاناناوا"؛ وحكم السماءء 

فخرج 'موتوهي' نفسه فوقهما. | 

في تلك الأيام لم يكن هناك صوت ولا نامة 

ما من شيء حي يتحرك بعد. 

ما من يوم وجد بعدء ولا نور» 

بل ليل مطبق» شديد الظلمة فحسب. 

فكان "تاناناوا" هو الذي غزا الليل» 

وروح "موتوهي" اخترقت المسافة. 

من "تاناناوا" انبجس "آتيا". 

القدير» وامتلاً بقوة الحياة» لقد كان "آتيا". الذي صار يحكم النهار. 
وأبعد "تاناناوا". 

"تكمن الفكرة الأساسية في أن "تاناناوا" يستحث العملية التي يزول 
ها الصدت الأستي ا(برترسي) نو خلال تقدم جره "أزنو" +“ فيمترة انبا 
ب "الفجر الأحمر" (آتانوا)". 

.نا غتدمع 0تمده؟! ,يعأوعمز1وط نعل عع 53 عو نتائعط عز»ط رمقتامة8 عع5د 
عع" ,وتإعطعة وكلة 138.مم ,(1881 ,ع 21ماع.]) عزعمامعط1 


١/01. 6‏ ,2110[كنث 125 ,”1121211 000 كناأانكا .نا عتعه0[مطاوك8 
.6 .م ,(1893) 
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والآأديان التي تقوم صورتها عن العالم ونشأة 
الكون لديها فى الجوهر على مقابلة أخلاقية 0 
من ثنائية الخير والشر)“توؤقر "الكلمة" المتطوقة كقفو 
بدئية تم بفاعليتها وحدها تحويل العماء إلى كون أخلاقي 

-ديني. ل "'بونداهيش".2 أئ قا اران 

وتاريخها عند البارسيين» تبدأ الحرب بين قوة الخير 
وقوة الشرء أي بين "أهورا مزدا" و"آنغرا مينيو". مع 
تتلاوة أهنووامتودا كلمات "الضنلاة المقدسنة" (أهونا 
فيريا) : 

"نطق بتلك التلاوة التي تنطوي على إحدى 
وعشرين كلمة. النهاية» التي هي انتصاره» عجز آنغرا 
ميليوء سقوط "الديوات" ا والبعث وحياة 
المستقبل» وانتهاء معارضة الخليقة (الخيرة) للأبدية 
عويا حاقل يود طهرة انهو كدوم ريدي لطر يتلق 
هذه الصلاة» تلوى جسد آنغرا مينيو فزعاً» وحين تليّ 
الطلث الكان جنا على ركش ربعن أكيات الضادة 
كلها دحر وانعدمت قوته على إيذاء مخلوقات أهورا 
مزداء فطل مرا نقد الكت وان 


9 «معلاعوعع لله 1عط 1/1216 معاذاء لتنج بامعطعلصن8 ع7 عه5 (1) 
.م ,1 .ممطن) ,(18568 ,مأرماعل) أأدبل لممملتلى]1 
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هنا افا شود علنات الملةة الحلق المادى:؛ 
فط عن قد النودى النودزة الشوين وعلن هذا 
الغرارء فى الهند» نجد أن قوة "الكلمة المنطوقة" (930) 
ا ل اق قدرات الآلهة أنفسها. 

على اكلية المعارقه عقيف الآنهدة حسما ء 
والوحوش والناس جميعاً؛ ففي الكلمات تعيش 
المخلوقات كلها... لآن الكلمة لا تفنى» وهي أول وليد 
للقائوة الأندى واه الفيداض» وس العالم الاليني”9. 


كنبلا أن الكلية هن الأول ف الآسا «نيي 
الأسمى في القوة. وغالباً ما تكون اسم الإله» وليس 
الله يست ولينةا فذق المط السيقق الفاضلي7. 
وتعطي المعرفة بالاسم لمن يعرفه سرا أعلى حتى من 


وجود الإله وإرادته. وهكذا تروي لنا خرافة مصرية 


قلط صذ #علاء0 لؤط مقسع0) 4 ,8 ,2 ,مسطفرظ ملاأمتاتة] (10) 
.(125 .7 باعناطعوع.آ معطعتاغطء تطعمعع -دمنعناعخ1 
(2) وفقاً لشراث الماوري» فإنهم في هجرتهم الأولى إلى نيوزلندا لم 
يصطحبوا معهم الهتهم القديمة. بل اصطحيبوا معهم صلواتهم 
القديرة وحدهاء التي كانوا واثقين في أنهم من خلالها تمكنوا من 
تطويع الآلهة لإرادتهم. انظر: برنتن: أديان الشعوب البدائية؛ 
ص 103. 
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مألوفة كيف أن إيزيس» الساحرة الكبرى» خدعت الإله 
رع وأقنعته بأن يفشي لها اسمه» وكيف أنها اكتسبت من 
خلال امتلاك الاسم القوة عليه وسيطرت على جميع 
الآلهة الأخرى”". وبطرق كثيرة أخرى» أيضاًء تبدي 
الحياة الدينية المصرية مراراً وتكراراً هذا الاعتقاد في 
غلَّبة الاسم والقوة السحرية التي تسكن فيه©. 
والاحتفالات المرافقة لتكريس الملوك تحكمها أوامر 


(1) يقول رع في هذه القصة "إنني أنا من له أسماء كثيرة وأشكال 
كثيرة» وصورتي هي كل إله... أبي وأمي أخبراني باسمي» وظل 
خفيًا في جسدي منذ مولدي» حتى لا يستولي عليه شرير بقوته 
السحرية فيسيطر علي". حينئذ تقول إيزيس لرع (الذي لدغته حية 
سامة من خلقهاء فناشد الآلهة جميعا إسعافه من السم): "قل لي 
كيف تدعى» يا أبا الآلهة... حتى يبارحك السم؛ لأن الإنسان 
الذي ينطق باسمه يعيش". فيلتهب السم أسخن من النارء حتى لا 
يعود بمستطاع الإله أن يقاوم. فيقول لإيزيس: "سيترك اسمي 
جسدي لك". ويضيف: "أنت ستخفينه» لكن ابنك حورس قد 
يكشف عنه كتعويذة قوية ضد أي سم". 
لالناقعااة عنا معطع.][ دعطءذ اام لزعع2 .نا معام لزاععة ,ممصظط عمد 

.3 .2( ,2 .701 ,ممماع ذاع]آ عطعمام نزوعه عا»ا .36011 ,11 

(2) استشهد بهذه الأمثلة بج في كتابه: السحر المصري (لندن» 
1)» ج 2: ص 157» وانظر أيضا: 
نت 221 -ك5عم لنتتططمع01 معطعدنامزوعم حطء ونطعع01 ,تتعماممك] 

.هم ,(1921 ,2185 ماع) 
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وأعراف دقيقة لنقل أسماء الآلهة المتعددة إلى الفرعون؛ 
إذ ينقل كل اسم منها صفة خاصة» وقوة إلهية جديدة'") 

بالإضافة إلى ذلك» فإن هذه القضية تؤدي دوراً 
حاسماً في المذاهب المصرية عن النفس وخلودها؛ إذ 
يجب إعطاء نفوس الموتى الراحلين» التي تنطلق في 
وحكلقها ]إلى ارهن الأهوات»؟ ليس ممتلكاتها المادية» 
كالطعام والملبس فحسب» بل إعطاؤها زاداً معيناً من 
طبيئة سخرية أيضاً“ويتالقت هذا الزاد في الأسامن من 
أسماء حراس بوابات العالم السفلي» لأن معرفة هذه 
الأسماء وحدها يحتمل أن تفتح أبواب مملكة الموت. 
بل إن القارب نفسهء الذي ينتقل فيه الإنسان الميت» 





عطقم أء كمماع 1اة1 وعل عنزماذاآ1 باتوعناه8 .© .روع 0 (1) 
نا مقط تنه تعغمصو" :202 .مم ,(1912 ,كتةط) 210 مامه 
مبكل مهمع 11و06 غتونمء أعنوع! كمقل ,نوعلالامم "تمل 
210 5لا1آم وقاتاط رك انلع م'1 عل متمتتهادعلتصقم عصنكل ناه انا ماله 
أتهاءكء ,103:01 010001 نل 20105 101:25 علللة اننا أء 13 ع0 
أء ,1021 عمممديعم عمقل عنتسلمعمة كمعلامزعظ دع1 امم 
من بؤزك0 امعتدكةممم 15 أبن كاأسعدعالء كع201 ختلة 5002100561 
06 دم امصتدعما عطنا أتمأة تبان ,أعصممتامععء ,تلدع كنامم عناخ 
10 13 عل معطعماعكل معتط غء اعط غتماقكء ,الع متعاعويء كلاام ,لان 
ألا[ أو عمتاعفقط أصمل ,وعع101 فعصصة 5ع عتتنا ,ركمملكةءطالا وعل0 
101 لل عمممكاعم كصمل تعغامء أمدكتهة؟ ها دع اء زعمغلامء ألاما 
1 ,ع1211(تاعيزء [16نا20 منادع عع لاع عأناما تعمممآمصقها اتماة »0 
."6 الملل 12 عل 1أع1 026 ]5112001 للقع 10101 
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وأجزاءه المتعددة. كالدفة والسارية. إلخ » تتطلب منه 
أن يدعوها بأسياكينا الصحيحة ؛ ذلك أنه بفضل ألقابها 
المصحيحة وحدها يستطيع أن يذللها ويخضعها ويجعلها 
تأده إلى مصصير د 

عليه اتضاحاً أجلى إذا ما نظرنا إليه؛ ليس من المنطلق 
الموضوعي. سل من زاوية ذاتية. ذلك أنه حتى ذات 
الشخص» ونفسه» وشخصيته 2 ترتبط باسمه ارتباطا لا 
فكاك منه في التفكير الأسطوري. هنا لا يكون الاسم أبداً 
مجرد رمز بل جزء لا يتجزأ من الملكية الشعخصية 
لحامله ؟؛ وهي ملكية يجب حمايتها بحرص» ولا يجوز 
استعمالها إلا من قبله حصراً وبحذر بالغ. وأحيانا لا 
تقتصر على كونها اسمه فحسبء بل تنطوي على بعض 
الدلالة اللفظية الأخرى افيا وهكذا عاك لك 
مادية» وبالتالي يمكن لأي شخص آخر أن يحصل عليها 
ويغتصيبها منه. . ويذكر غيورغ فون دير غابلنتزء في كتابه 
م اللغة. 0 لأحد 0 ره فق كرد 





000 حول مزيد من التفاصيل انظر: بج : المصدر المذكور» ص 164. 





56 


كان شائع الاستعمال حينذاك بصورة شرعية» وحصر 
المقيطة نعف وحمو لوقه كمي الأنين سارل 
تفوق المنزلة الكمالية إجمالاً للامتلاك الشخصي» حين 
يوؤخذ كوجود جوهري بحق» وكجزء لا يتجزاً من 
حامله. وهكذا يندرج في الصنف نفسه الذي يندرج فيه 
عسندة أو انقسة ويقال إن الاشان عند الاسكبهو يحون 
من ثلاثة عناصر: جسد» ونمس » و ونجدء في 
غير أيضاء الشصور ننس بتحيك يقد أن الجسيد 
المادي للإنسان لا بد من أن تلازمه. من ناحية» "الكا'ء 
أو قرينه» من تالحية نأو اسمه من ناحية ري دصفته 
نوعاً من القرين الروحي. ومن بين هذه العناصر الثلاثة» 
فإن العنصر الثالث المذكور وحده يصبح دائما التعبير 
00 وحص في .الثقافات 
الأكشر رقيًا فإن هذا الارتباط بين الاسم والشخصية 


عن "ذات" الإنسان و"شخصيته 


يستمر بارزا. ففي القانون الروماني» حين صيغ مفهوم 
'التشيدون لاتوت" كسما و كر رف عله الكل علي 


.228 .م باكمطعفصعدة ا خطعة م5 علط (1) 
(2) انظر: برنتن: أديان الشعوب البدائية» ص 93. 
(3) انظر: بجج: المصدر المذكورء ص 157» وموريه: أديان الأسرار 
المصرية » ص 119. 
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2 00 العادية 0 الثراك أيضاً حق 


210 


0 ا 
علامة لوحدة الشخص وفرادته فحسب,. بل هي تشكلها 
بالفعل ؛ سم هو في الدرجة الأولى» ما يجعل من 
الانتيا الي وحيث لا يوجد هذا التمايز اللفظي » 
فإن حدود الشخصية تميل إلى الانطماس ا إذ نجد 
لدى "الألغونكيين" أن الإنسان الذي يحملٍ انيما طابقا 


ور 8 


ا يكن #نم] طارقا لخ أو ذاته 
العو ووفقاً لعادة متبعة لديهم» فإذا ما أعطي طفل 


أت :203 .م ,1 ,111 بأخطعع :اهماد معءئ صرق ,معوصردووكخح (1) 
521 لاج ماع58 ماع - عمواط ع1" ,اع12ئ11 طماملنجر 
"لعطعة011 دعل أع6 5تعلمموع6 .نا الى حصذ علط تطعوع © 
تعل القطءؤلاءوع 6 معطن5أإقطعةة #عل > رمعم ناصقططم 
10 .2 ,(1918) 22371 .7/01 بمعاكة طءورع 5و1 ا 


(2) التسبير الذي يُطلق في اللغة الألغوتكية على شخص يحمل الاسم 
نفسه هو "نك أؤياوينا' ' ومعناه "إنه نفسي الأخرى" . (اقتبسه المعجم 
الالخونكي» » ص 3 من برنتن » المصدر المذكور. ض:93). 
انظر بالدات: 


05 5 للاساقطء 5‏ طعطع ا لاضع سمادع طاح علط ,لطعم رطعو 61 
ع 1020128 عطعتاخطء تطعدعع مممنعتاعع بعغطذ 10 قمع صسمووع 600 
.59 .م,(1901 بعنعطدعنمة؟]) 
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اسم جدهء فإن هذا يعبّر عن الاعتقاد ببعث الجد 
وتجسده في الصبي. وحالما يولد طفل تظهر المشكلة 
المتعلقة فاق ا يفيو دكن سوك وز 
يمكن أداء احتفالية ميلاده إلا بعد أن تحسم هذه 
المشكلة على يد الكاهن» حيث يتلقى الوليد اسم ذلك 
الا ل 

وفهتلا عن الك فإث:الوض الأسطوري لاير 
الشخصية الإنسانية باعتبارها شيئاً ثابتاً لا يتغير» بل إنه 
يتصور كل طور من أطوار حياة الإنسان بصفته شخصية 
جديلة» وذاتا جديدة؛ ويتضح هذا التجسيم » في 
الدرجة الأولى» من خلال التغيرات التي يخضع لها 
الأسدى قفي البلوع تلقن الضى انما جديداء لأنة: 
بفضل الطقوس السحرية المصاحبة لتكريسه» قد انتهى 
وجوده كصبي» وأَعيدَ ميلاده كرجل» في إعادة تجسد 


واحد من أسلافه. وفي حالات أخرى. فإن تغيير 


(1) انظرء مثلاً: شبيث: ديانة الإيوير» ص 229. 

(2) يمكن العثور على أمثلة مميزة بخاصة في طقوس التكريس لدى 
القبائل الأسترالية الأصلية؛ انظر بالتحديد: هويت: القبائل الأصلية 
فى جنوب شرق أستراليا (لندن» 1904)» وجيمس: الطقس 
والأيمان البدائي (لندن» 1917)» ص 16. 
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الأفينم يفم اخيانا من حماية الأسنات فخ خطر ميفدق: 
فقد يدر منه باتعخاذه آنا جديدة» يجعل شكلها منه 
عي كين غير فعروفف: أمنا لد 'الويفي”" فمن 
المعتاد إعطاء الأطفال» ولا سيما من مات إخوانهم أو 


أخواتهم الأكبر وهم صغار» اسماً ينطوي عا لى إيحاءات 


مخيفة » أو تسسا لبهم يي غير إنسانية ؛ وتكمن 


الفكرة من وراء ذلك ذ في فى أن الموت يتهيبهم 3 أو ينخدعء 


فيدعهم يمرون وكأنهم ! ليسسو أ -000 الإطلاق 00 


وعلى ظر ار ولك يعورق أحيانا تغيير أسم الإنسان 
المصاب بمرض أو يخشى عليه من الموت» بامنّم المبدأ 
نفسهء وهو أن لا يعثر عليه الموت. وحتى في الثقافة 
الإغريقية» فإن عادة تغيير الأسماء هذهء بدوافعها 
الأسطورية» ظلت 006 . وبعبارة مفرطة الفعريياة 

فإن وجود الشخص وحياته يرتبطان اوقنياظاً حميما 


بأسمه» محيث إنه, ما دأم الاسم لتو وسطوقه 


(1) شبيث: المصدر السابق. ص 16. 
:7 ,26 5مممتطتع] (2) 
60867607 8م000 أممعا أعا اماع09 دكنرة و02 10110 نكلة 
0064009 6070170000 00+ 1+0 ددع 0276نم 
ناع 200000 60700 0م2008 0ن جم 000010 01004 مزع 
ل رتك للك ارقت 
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حامله يظل يعتبر جافن وقاعاد عبار وقد يمكن» في 
أي لحل "المعدهاء؟ اميك موقا اا من اليتمه 
أولئتك الذين يحتفظون بذكره. وكما يعرف الجميع» فإِت 
الخوف من مثل هذه الزيارة قد أفضى بكثير مسن 
التو حفين لبس إلى متت آي دكن للمتوفن م الذي 
يحرم امعد عو طن او كلمة بحاس صيونا عنم 
اسمه. فعلى سبيل المثال» فإن النوع الحيواني الذي 
حمل الشخص الحوس: اله غالاتنا تعطن لقا قافا 
عع أن محخدفن الإنسان الميت عن غير قصد بتكليم 
الوحش”". وفي كثير من الحالات» يكون لاف 7 
هذا النوع. وهي أسطورية في كامل دوافعهاء تأئ 
جذري في اللغة. إذ إنها 0 
وكلما امتد نطاق قوة الكائن» زادت السطوة الأسطورية 
و"الدلالة" التي يجسدهاء وتعاظم عالم كاين اسمك 











"رقع طعممصسطط0ت© دعا عند كحعممتطم مع مصطاة و01" مامكا 213 1) 
10151" ركقلاء2 تام لعناك) 131 ,117 ,عتطمدع مصطاظ ل عنع ]1 
(395 .م ,87 .آهل ركناطه[ ,"أكصتكا .نا مماع تاعك] رعل 
020 أخبرني واييرفه في اتصال شخصي أن محرمات الاسم تؤدي 
ورا يوي يا ولا سيما في أفريقيا؛ فلدى كثير من قبائل البانتو» على 
سبيل المثال» يحرم على النساء أن ينطقن بأسماء أزواجهن أو 
آبائهن» ولذلك يضطررن إلى ابتكار كلمات جديدة. 
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لذلك يصح قانون السرية» فى الدرجة الأولى» والكبرى 
على "الاسم المقدس"؛ لأن مجرد ذكره من كآنه أن 
يطلق مباشرة جميع القوى الكامنة في الإله نفسه”". 


ومتااشرة أجرى الوائحه وعدا من أقدم الدوافع 
الجوهرية؛ التي تمتد جذورها في أعماق طبقات 
الفكر والشعور الأسطوريين» ونظل قائمة حتى في 
التضياغات الدينية الأسى. وقد تابع غيسبرشت أصل 
هذا الدافع ومداه وتطوره طوال "العهد القديم” في عمله: 
15 وع0 5 للاختلقطة5 عطع ن لم معصسماوع 1ه عنم 
(ء28الصدصت عطعناطعتطءدععقدهتعناءم عط لسصن. لكن 
المسيحية الأولى» أيضاًء ظلت تشتغل بالكامل بتأثير 
سحر هذه الفكرة. 


سطع لطاءعع011) ,تعمامه870 .كك ,وععتاعهوم لمعتعممم عاعوي علدا رو( 1 ) 
نا “عطقط عل" 709 5 تعدا جوع منمةطصع 0 تعطءمتامزعة 
تعمصدى 711 0ن عق نلق ماعل ,تدم 0016 ععل ممع نااعقم 
قمع 5ع أذز تعطو0ة .ملعو عمداة يمعطم ملعو تاعينة عأوكتام 
تاعماء دعل عصسولح عخطةا نعل دقفل ,معتصطعمبعمة عتاطاعتعع ام 
أملاقتاعع طن معراءعممع]/1 1 (و0 ملام سرة) قتعم مطء5 دعل ,5اأمع:1] 
5 طعننه «اأعاعاع نا 2[ هللا عسدلط تعدعلل ممعل نتعد طن ذاعقممعمن 
'تعطمل م#طعا0 معأمطعقط! لعماعد مذ ه219 لتنا علد وه عطء ‏ 1 اق6 
تعطق اماد باج أعتلا معطعتاطع)5 معل مسطداة عطعه خطهو عزل عن 
."قط مط عل ,رمعل نع عامقا 
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يقول ديتريتش فى عمله "طقوس مثرا" ( عصاظ 
فاع تلتامدعط)321) : إن 06 الاسم يؤدي وظيفة نيابة عن 
حامله» وكون النطق باسم يساوي استدعاء شخص ما 
إلى الوجود؛ وكون الاسم يخشى لأنه قوة حقيقية؛ 
وكون المعرفة به مطلوبة لأن التمكن من النطق به يهب 
المرء السيطرة على تلك القوة لدى دوعن مركن 
هذه الوقائع تشير بوضوح إلى ما كان يشعر به 
المسيحيود الأوائل ويتغاولون التعين: عنه عندما يقولون 
'باسم الله كه نال من "بالله", أو "باسم المسيح” ذال مرخ 
"بالمسيح". .. وهكذا نفهم تعبيرات مثل ( ماع هنجهم 
165 5010 66) بدلاً من (010>هام/ز عأع «تاعولا607) ؟ 
يُنطق الاسم فوق جرن المعمودية» ولذلك يستحوذ على 
الماء ويتخللهء وهكذا ينغمر المهتدي بالمعنى الحرفي 
تماماً في اسم الرب. وكان يُعتقد في ذلك الوقك أن 
المجمع الرهباني» الذي يبدأ طقسه الديني الحكر 
'باسم الله" » ينساب في غدير فاعلية الاسم (مهما حت 
العبارة يهاز وشكليا): يقول متى (20:18): "حيثما 
اجتمع اثنان أو ثلاثة باسمي» فهناك أكون في 
وسطهم': "منزوطة «فرة 86" 2 وهو يعني بيساطة: 
الجرلديا لطتو باصن في مجم وم أكنون لحا 
فار" . وقد كان لعبارة 5: (0ى غلره00ة 6 010 ممائة) من 
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قبل معنى أكثر ملموسية وعينية مما يتوقعه المرء من 
تأويلية الكناتين المتعددة و 1 
وساف مها لاسي لا 
العيوان الجرفي: الدئ ييه لك امه ورقه فيه تداك 
تمل يسن بريد أن وى كما بع ريسن مدرق أن 
مفاقة من الدخول في عالمه» أيء أن يدعوه باسمه 
"الصحيح". وتفسر هذه الحاجة اصطلاحية الصلاة» 
والكلام الديني على العموم؛ لدى كل من الإغريق 
ووقمنا» فك ل انعطافات التعبير التي تمثل تغيراً في 
ال العديدة للإلهء إنما تهدف إلى تفادي خطر 
فقدان اللقب الخاص والجوهري. وفيما يتعلق 
بالإغريق». فإن هذه الممارسة قد سجلتها لنا فقرة 
معروفة في محاورة أفلاطون "قراطيلوس””” ؛ أما في 
رؤحا انه الشف مسيفة تام يتم فيها فصل مختلف 
ألفاظ ١١‏ النداء» المقابلة للمظاهر المتعددة من طبيعة الإله 
وإواف قت باستخدام "إما.. أو" (وبزو - عبزو)33, ويشبغي 
تكرار هذا النمط المنمذّج من الخطاب في كل مرة؛ لأن 


111,114 .مم ,عتم سسط اممسط841 عمزظ بمعتعئوزط (1) 

.40018 ,1126105 ,منواط (2) 

لاط عاك عامل :5م0عط1 5مأدمدوخ ,معلرول< معد واتماعل عم (3) 
9 ,(1913 ,ملتماع) علعر 1031 أاع؟ عخطاء تطودعع فصو يع 
14315 
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كل فعل تكريس موجه للإله» وكل لجوء ينصرف نحوهء 
لا يستثير اهتمامه إلا إذا دعي باسمه المناسب. ولذلك 
تم تطوير فن الخطاب الصحيح في روما إلى حد 
الوصول به إلى نقطة تقنية كهنوتية» أنتجت 
"أساليب الممخاطبة" (هاصعدصة )نع 01م1) التي يلتزم بها 
00 30000 

ولكن دعونا نتوقف هنا؛ لآن مقصدنا ليس جمع 
المادة اللاهوتية أو الإثنولوجية» بل توضيح المشكلة 
التي تثيرها هذه المادة وتحديدها. ولا يمكن لمثل هذا 
التضافر والتواشج الذي وجدناه بين عناصر اللغة 
ومختلف أشكال التصور الديني والأسطوري أن يكون 
مسن نتاج المصادفة المجردة؛ بل يجب أن يكون ممتد 
الجذور في خاصية مشتركة للغة والأسطورة في ذاتيهما. 
وقد أراد بعض الباحثين أن يقيم هذا الارتباط الحميم 
على أساس القوة الإبحائية للكلمات» ولا سيما الأمر 
المنطوق» الذي يفترض أن الإنسان البدائي يتعرض له 
بوجه خاص؛ ويبدو لهم أن القوة الأسطورية والشيطانية 
التي يدخرها كل المنطوق اللفظي لحالة الوعي 
الأسطورية ليست سوى موضعة لهذه التجربة. غير أن 





10-07 ,2 .آ0ل بتعسرقا ععل وبطلسك لصن ممأعناعك؟] بوندهو115 .015 (1) 
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مكل 'غيذا الأسساسس التحريين»والبر اماق 'الذنيق » وهذا 
التفصيل من التجرية الشخصية أو الاجتماعية؛» لا 


يستطيعان أن يسندا الود الأسايية والأولى للتصور 


اللغوي والأسطوري. وشيئاً فشيعاً من الوضوح» تاحلك 
أنفسنا نواجه السؤال.عن علاقة المحتويات الحميمة التى 
تحصل بالتأكيد بين اللغة والأسطورة وما إذا كان يمكن 
لمريوعا ينا جاهوا'ية خلال الشكل المشترك 
تايبا رو اد دور 1التتي سكي اد ب 
اللاشعورية الأولى. وقد وجدنا في هذه الشووط نوها 
من الفهم يناقض التفكير النظري الاستطرادي؛ إذ فى 
حين يميل هذا الأخير نحو الاتساع والتضمين والارتباط 
النسقي» يميل الأول نحو التركيز والستداخل وإبراز 
السمات المنفصلة. ففي التفكير الاستطرادي», ترتبط 
الظاهرة الخاصة بنمط الوجود الكلي وبالعملية؛ ومع 

يد من التضييق ومزيد من الروابط المتسعة يتم الإبقاء 
عليها مع تلك الكلية. على أن الأشياء» في التصور 
الأسطوري» لا تؤخذ باعتبار ما تعنيه مباشرة» بل باعتبار 
مظهرها المباشر؛ فهي تؤخذ كتمثيلات خالصة» 
وتتجسد في الخيال. ومن السهل أن نرى أن هذا النوع 
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من الأقئّمة المادية لا بد من أن يفضي إلى موقف يختلف 
تماماً من الكلمة المنطوقة» ومن قوتها ومحتواهاء عن 
المنطلق الذي ينتج التفكير الاستطرادي. فعند التفكير 
النظري» تمثل الكلمة في الجوهر وسيلة تخدم الغاية 
الأساسية في مثل هذا التعقل الفكري: أي إقامة علاقات 
د الظامرة الفح وطزاض الخزى *يبهها" آر ترتيط بها 
وفق قانون نسقي معين. وتكمن دلالة التفكير 
الاستطرادي في هذه الوظيفة بالكامل. بهذا المعنى» هي 
شيء مثالي في الجوهرء أو "علامة" أو رمزء لا يكون 
موضوعه كياناً جوهريًا ولكنه يكمن في العلاقات التي 
يقيمها. وكد حر العلسبي السسيورانة للك 
المتعينة» كظاهرة ذات نظام مختلف» وبعد عقلي 
جديد؛ وفي هذا الموقع التوسطي» وفي بعدها هذا من 
عالم المعطيات المباشرة» تضمر الحرية والسهولة اللتين 
تتحرك بهما بين الموضوعات الخاصة وتربط بعضها 
ببعضها الآخر. 

هذه المثالية الحرة» التي تشكل جوهر طبيعتها 
المنطقية» تغيب بالضرورة في عالم التصور الأسطوري. 
ففي هذا العالم» لا يمتلك شيء ما دلالة أو وجودا إلا 
ماهو معطى في واقع ملموس. إذ لا توجد هنا "إحالة” 
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و"'معنى"؛ عل :يرجم كل محتوئ :للشعور الذي يتوجة 
الذهن نحوه مباشرة إلى ألفاظ حضور واقعي وفاعلية 
حقيقية. وهنا لا يواجه التفكير معطياته في موقف تأمل 
حر» معنا أن يفهم بنيتها وارتباطاتها النسقية. 
ويحللها وفق أجزائها ووظائفهاء بل يقتصر الأمر على 
معينا للتجربة؛ فهو لا يتراجع إلى الخلف أو يتقدم إلى 
الأمام عن نقطة نظره ليجد "الأسباب" و"النتائج". بل 
سند المحتوى بأخذه في الوجود الخالص. وحين عرف 
كائط '"الواقع" بأنه أي محتوى للحدس اله لتجريبي يتبع 
القوانين العامة وبالتالي ل مكانه في "سياق التجربة". 
فقد أعطى تعريفاً جامعاً لمفهوم الواقع في قوانين الفكر 
الامنتطراذئ. غير أن التمثل الأسطوري والتصور اللفظي 
البدائي لا يعرفان "محتوى التجربة" هذا؛ إن وظيفتهما 
تكمن» كما رأيناء في عملية من الفصل العنيف والتفريد 
حصرا. ويجوز للمرء القول إن الشكل الأسطوري أو 
اللغوي لا ينبثئق» وإن الكلمة أو الإله المؤقث لا يُخْلق 
الأبعسل أن يكتيل هذا الشريد المكتف» وي فز فيه 
الحدس المباشر» أو يُختَزل في نقطة واحدة. وهذا 


التكوين الخاص يحدد نمط المحتوى العقلي الذي 
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تشترك به اللغة والأسطورة؛ فحيث لا تهدف عملية 
الفهم إلى إحداث اتساع وامتداد وتعميم للمحتوى» بل 
إلى تكثيفها أقصى تكثيف» فإن هذه الواقعة لا تفشل في 
العا تين على الوعي الإنساني ؛ إذ إن الأقجاء الأخري 
جعييعا تتسياعنة عقا رقع اعلن هذا المعوء وتتهاوى 
جميع الجسور الممدودة بين المعطى العيني الملموس 
والكلة الوخظمة شيقا للنطرنة: مررحاة الرات الحاضيية 


العالم الذاتي بأسره. ولهذا فإن محتوى التجربة هذا لا 
بد من أن يحكم عمليًا على العالم التجريبي عمليًا برمته. 
فلا يوجد إلى جواره أو وراءه شيء يمكن أن يقاس وفقه 
أو يقارن بهء فحضوره المجرد هو كل ما في الوجود. 
تمك ع انط كن الكرصية الى ذل على دلت 
المحتوى الفكري ليست مجرد رمز تقليدي» بل إنها 
تمتزج بموضوعها في وحدة لا انفصام لها. وهذه 
المزاوجة لا تتم ب بين التجربة الواعية والكلمة فحسب» 
سل إنها تستغرقها. رنهما تكن كا كط لانت +« طانة ليشن 
واقعيا ' فيحسب » 0 الواقع| نفسه. هكذا 0 


"'تعبير "كاف ل الى كائل 
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بين "الصورة" و"الموضوع". وبين الاسم والشيء. 

وقد نلحظء من زاوية أخرى أيضاًء ونضيء هذا 
التجسد الجوهري الذي تخضع له الكلمة المنطوقة» لأن 
النوع نفسه من الأقنمة المادية أو التجوهر يحصل في 
عوالم أخرى من الإبداع العقلي؛ والحقيقة يبدو أنه 
العملية النمطية في كل تمثل لاشعوري. وكل عمل 
ثقافي» جياه كان قد ام سعط حا فطل مق 
تحول تدريجى من العلاقة المباشرة بين الإنسان وبيكئته 
إلى علذقةحين ماقت في البداية * بلحو بالدافم ,لحني 
مباشرة إشباع له؛ ولكن بالتدريج تتدخل شيئا فشيئا 
أطراف وسيطة بين الإرادة وموضوعها.. حتى ليبدو 
وكأن الإرادة» لكي تحقق غايتهاء ينبغي أن تبتعد من 
الاقم ولا سو لصرعه امير 50 استجابة 
بسيطة» في الغالب في طبيعة انعكاس ماء بغية الوصول 
إلى الموضوعء فإنها تتطلب تمييزاً في السلوك» يغطي 
فئة أوسع من الموضوعات» حتى يحقق المجموع الكلي 
لهذه الأفعال كافة فى النهاية» من طريق استعمال 
مختلف "الوسائل". الغاية المشودة: 


في عالم الإنجاز التقني» قد ينظر إلى هذا التوسط 
المتزايد فى ابتكار الأدوات واستعمالها. ولكن هنا 
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أيضاًء قد يُلاحظ أنه حالما يستخدم الإنسان أداة ماء 
فإنه يتصورها كمجرد وسيلة مصنوعة يشكل هو نفسه 
الصانع العارف بهاء بل كوجود في ذاته؛ فيل خلية 
قوى داخلية خاصة به. . وبدلاً من أن تحكمه الإرادة 
الإنسانية» يصبح إلهاً أو شيطاناً يعتمد هو على إرادته» 
ويشعر بأنه خاضع له» فيوقره بطقوس عبادة دينية. ويبدو 
أن الفأس والمطرقة بالذات قد حظيا بهذه الدلالة الدينية 
في الأزمنة القديمة"©؛ لكن عبادة أدوات أخرى أيضاً 
كالمجرفة أو السنارة» أو الرمح أو السيف» يمكن العثور 
عليها لدى الأقوام البدائية حتى الوم إذ إن مطرقة 
الحداد لدى الايفي 0 إلهاً 0 يعبدونه ويقدمون 
له كن . وحتى فى الديانة الإغريقية والأدب 
الأعريقس الكالاميكى تفال مااقده العاطنة الى سيد 
مثل هذه العادة التعين البباكر عله كان عل هذاه 
صرف أوسرر الانتباه إلى فقرة في مسرحية "سبعة ضد 
طيبة" لأسخيليوس» يقسم فيها "بارثينوبايوس” برمحه» 
الذي "يقدره فوق الإله وفوق عينيه" بأن يدمر طيبة. 
(1) يمكن العثور على أمثلة على هذا في عمل بيث: 


عاط تطءدعع مدماع ناعك1 علمعطءتعاعءع عتل مذ عمتمطتكماظ 
]244 .مم ,(1920 ,ع ا2ماعل) 


.15 .م بمعو و8 بعل ممتعتاع ,طاعزم5 (2) 
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"فالحياة والنصر يعتمدان على الاتجاه والقوة» وكذلك 
6 على الإرادة الطيبة للسلاح؛ ويتنامى هذا الشعور 
على نحو لا مناص منه في لحظة | المعركة الفاصلة؛ ولا 
يستجلب الدعاء إلها من بعيد لكي يسدد السلاح» بل إن 
السلاح نفسه هو إله. وهو المعين والمنقذ""2. 

ذل فالأآداة لا بُح أبداً شيك ا فحسب » 
اعض :ا عر ؛ التفكير فيه وأنتج» بل 'هبة مسن 
الأعالي". ولايعود أصلها 7 الونسان نفسه. بل إلى 
'بطا ل ثقافي" معين» إما إله أو حيوان. ٠‏ وتسم تسم نسبة جميع 
القيم الثقافية إلى " 00 والشمولية بحيث جرت 
محاولات للعثور على جوهر مفهوم الإله وأصله في هذه 
الفكرة .. وهنا مرة أخحزى نواجه خاصية التفكير 
الأسطوري الستي تفمصله بحدة عسن طريقة الستأمل 
"الاستطرادي" أو النظري. ويتسم هذا الآخير بأنه يتعرف 
حجن :في المعطياتا 'المتعينة '» على لخو مباقير بجلا : 
على عنصر من الخلق العقلي» يؤكد هذا المكون 
الفعال. فحتى في القضايا الواقعية يكشف عن مظهر من 





.2 ,001620210 ,تعروول] (1) 
كلع لط ملعع دع00)1 دعل عمسطاع امقر عالط ماوع ارهز .© (2) 
.105 ملاع ,تمع ملرط زع[ عل 
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مظاهر الصياغة العقلية؛ وحتى في معطيات الحس 
العالص يقيم جات "تاقاقية الدكر" الف متصيل إلى 
تكوينها. ولكن بينما يميل التأمل المنطقي» بهذه 
الطريقة» إلى حل كل انفتاح إلى تلقائية» يُظهر التضوق 
الأسطوري الميل المعاكس تمافاء وهو 1 اعتبار 
كل فعل تلقائي متها : وكل الإنجان الإنساني شيئاً 
بباعرييا توكو ويصح هذا على جميع وسائل الثقافة 
التقنية» ولا تقل الأدوات العقلية عنه صحة؛ إذ لا 
يواجد» بين هذين النوعين من الأدوات» خط فصل حاد 
أصلاً» بل مجرد تمايز سيّال. وحتى الأشياء والإنجازات 
العقلية الخالصة» كألفاظ الكلام الإنساني» تدرك تماما 
في البداية تحت مقولة الوجود المادي وإستاد البشو 
ماديا ويتقل روش أن "الأب الأكبير" (لععمتهة!) ؛ 
بحسب هنود "الكورا" و"الويتوتو"» قد خلق الناس 
والطبيعة» لكنه منذ هذا الخلق لم يعد يتدخل مباشرة في 
مجرى الأحداث. وبدلا من هذا التدخل الشخصي» 
أعطى للناس "كلماته": أي عبادته والاحتفالات الدينية 
التى يسيطرون من خلالها الآن على الطبيعة ويحصاون 
على كل ما هو ضروري لرفاهية العرق ودوامه. ومن 
دون هذه الرقى المقدسةء التي كان الغرض منها في 
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الأصل الإبقاء عليهم» فلا حول للناس تماماًء لأن 
الطبيعة لاتهدن شيئا أبدا كمجره سردؤة للعمل 
الالتياني!" والموئ "امورو افيا اعتقاد متَبِع بأن 
النجاح في اصطياد الطيور أو الأسماك يعود في الأساس 
إلى استعمال كلمات معينة» وبعض الصيغ السحرية 
الوامي: 

ا مساراً ارتقائيا طويلاً كان ينبغي للعقل 
الإنساني أن يقطعه. ويعبر من الاعتقاد 590 
ستهعرية شك ف "الكليقة” إلى إفراك قوقها اروس 
والحقيقة أن "الكلمة". أو اللغة» هي فعلاً التي تخلق 
للإنسان ذلك العالم الأقرب إليه من أي عالم وات 
طبيعسية » وتلامس رخاءه وكربه على نحو مباشر أكثر من 
الطبيعة المادية» لأن اللغة هي التى تجعل وجوده فى 
حراط جا ست ؛ دق لمحن وجل في علاقة له 
كداأنك"» "توكد ؤائيده يها اف "أنا"«ولكن عنا أنه ا 


1111 انآ ,1 رضصه للع م عر تنه نقة]8 ع1حمآ ,وومبءءط عمو والواعل ن12 (1) 
5 '5كناع21 2150 .1ه :251 ,1 مأماذتآ تعل عنعهامطالا8 .نا ممتعتاعجر 
,"للاععلاة لا لاعصة ساسا صعل اعط اأتعط 60 عأمطءقط علط" تملع ايج 
,11 ,ع5 للاتآه1015 .[ماء نزوط 


السنوي الثاني عشر عن مكتب الإثنولوجيا (معهد سمئسون). 
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يتم التعرف على الفعل الإبداعي؛ وهو ما زال في طور 
التكوين» في ذاته؛ فكل طاقة ذلك الإنجاز الروحي يتم 
إسقاطها على نتيجته» فيبدو مقيّداً بذلك الموضوع الذي 
يبدو أنه يصدر عنه من خلال التأمل. هنا أيضاء في حالة 
الوسائل والأدوات» يُحس أن كل تلقائية فين فاخ 
وأن كل إبداع هو وجودء وأن كل نتاج للذاتية إنما هو 
جوهر قائم. ومع ذلك فإن هذه الآقنمة المادية للكلمة 
تكتسب أهمية حاسمة في تطور العقلية الإنسانية» لأنها 
الشكن الأرل اتن سي اد قدره مان الروحية 
الكامنة في اللغة على الإطلاق؛ إذ يجب تصور "الكلمة" 
في النمط الأسطوري» كوجود وقوة جوهرية» قبل أن 
تمكن الإحاظة بها كأداة مقالية:وكالة للذعن» وكوظيفة 
أساسية في بناء الواقع الروحي وتطويره. 
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الأطوار المتعاقبة للفكر الديني 


وفقاً لأوسنرء فإن أدنى مستوى يمكن أن تُرجع 
إليه أصل المفاهيم الذيقة هن ممخرق "الآلية المؤفتة") 
كما يسمي تلك الصور التي تتوالد من الحاجة أو الشعور 
الشخاص بلحظة حاسمة» وتنبثق من إثارة الخيال الديني 
- الأسطوري» وتظل تحمل معها علامة تطايريتها 
اقفن ومحزيتها يريا تولكين يبلا أن المكتشفات 
الجديدة» التي وفرتها الأثنولوجيا والديانة المقارنة 
ووضعتها بتصرفنا على مدى العقود الثلاثة التي مضت 
على نشر عمل أوستر تمكننا من أن نعود خطوة أخرى 
إلى الوراء. لقد ظهر قبل كتاب أوسنر بسنوات قليلة» 
عمل للمبشر الإنجليزي كودرنغتن عنوانه: "الميلانزيون: 
دراسات في أنشروبولوجيتهم وترائهم" (1891)» أغنى 
مبحث التاريخ الديني بمفهوم مهم جدا. يبين كودرنغتن 
أن جذر الديانة الميلانزية بأسرها يكمن في مفهوم "القوة 
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الغيبية". الذي يتخلل الأشياء والأحداث كلهاء وريما 
يحضر تارة في الموضوعات» وطوراً في الأشخاص» 
ودع لاك اا عتيه ايد مجرقيره رحد در جف د 
بشيء كمضيف لهء بل زيما انتقل من مكان إلى مكان: 
ومن شيء إلى شيء» ومن شخص إلى شخص. وفي 
ضعو هيدا يبدو وجود الأشياء برمّته وفاعلية البشر 
ميد ا إذا صح القولء في "حقل قوة' ' أسطوري» 
ب 0 كل شيء» وربما يظهر في شكل 
مركز في بعض الموضوعات الاستثنائية» وينتقل من 
عالم الشؤون اليومية؛, أو لدى الأشخاص الموهوبين 
بموهبة خاصية؛ كالمحارب بين المميزين أو الكهنة أو 
السحرة. على أن جوهر هذه النظرة إلى العالم عن مفهوم 
"المانا" الذي وجده كودرنغتن عند الميلانزيين» لا يكمن 
في الفكرة عن مثل هذه التجسدات المتعيئة» بقدر ما 
يكمن في فكرة "القوة" بوجه عام. القادرة على الظهور 
في هذا الشيء ا وفي ذاك الشيء ايد الو وعلى 
الدخول في موضوع أو سواه بعدئذ» وهي قوة توقر 
'"لقداستها" لكل لمن كدي باينا طون اد 
من أخطار.. لأن تلك القوة ة تُقَهُم بمعنى إيجابي بصفتها 
"مانا" وأيضاً بمظهر سلبي بصفتها قوة "المحرم". وكل 
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جر لهذه القوة الإلهبية» .سواه اتلست الاعتخاضن أم 
الأشياء» الحية أو غير الحية» يقع خارج عالم 
"المدنس"» وينتمي إلى دائرة وجود خاص ينبغي فصله 
عن الوجود الاعتيادي والدنيوي بخطوط تقسيم 
موضوعة» وبجميع أنواع المقاييس المحمية. 

ومنذ اكتشافات كودرنغتن الأولى» تقدم علم 
الإثنولوجيا لمتابعة انتشار هذه المفاهيم في أرجاء العالم 
قاطبة. ويمكن العفور على بعض الألفاظ التي تقابل تماما 
معنى المانا ليس لدى سكان جزر بحر الشمال فحسب» 
بل لدى عدد كبير من القبائل الهندية الأمريكية» وكذلك 
في أستراليا وأفريقيا أيضا. ومثل هذه الفكرة نفسهاء التي 
تعبّر عن قوة كلية شاملة غير قابلة للتمييز في الجوهر 
يمكن العثور عليها في كلنة انلو" لنوي "الال كيين + 
وفي "واكاندا" لدى "السيوكسيين"» وفي "أوريندا" لدى 
"الإيروكواويين"» ولدى مختلف الديانات الأفريقية. 
وعلى أسحاس هذه الملاحظلات» ذهب دارسو 
الإثنولوجيا والديانة المقارنة إلى اعتبار أن هذا التصور 
ليس مجرد ظاهرة كلية» بل إنه لا يقل عن كونه مقولة 
خاصة من الوعي الأسطوري. واعتبرت ' أصيغة محرم 
المانا" "أصغر تعريف ممكن للدين" أي التعبير عن 
تمييز يشكل واحداً من الشروط الجوهرية التي لا غنى 


119 


عنها للحياة الدينية بما هي كذلك» وتمثل أدنى مستوى 
لها وة 

والواقع أن الإثنولوجيين لم يتوصلوا إلى اتفاق عام 
بشأن التأويل المناسب لهذه الصيغة» ولمفهوم المانا 
ونظائره المتنوعة.. بل إن طرق التفسير المتعددة التي 
ا واوا تقديمها ما زالت تتفاوت تفاوتاً كبيراً في تنوعها 
من تفسير إلى آخر. وتتناوب النظريات "ما قبل الإحيائية" 
مع النظريات "الإحيائية"؟ وتقابل التأويلات التي تعامل 
الماتناة بنصفتها شيئا ماديا تأويلات أخرق توعد على 
طيفعها الشركية وتميل إلى 'أعفبارها قوغ خالميةة” - غير 
أن هذا الخلاف نفسه قد يتفع في تقريينا من المعنى 
الفعلي التصور المانا؛ لأنه يوضح أن هذا التصور ما زال 
معدلا مايا ؛ بل يمكن للمرء القول إنه "حيادي". 


(1)انظئر صوص عازيات: “سيفة نجقات البانا كادق تعريك 
للدين"» أرشيف العلوم الدينية» 12» (1909)» و"تصور المانا"» 
محاضر المجلسن الدولي الثالث لتاريخ الدين (أوكسفوردء 
8 1ه (أعيدت طباعته فى "عتبة ة الأديان" » لندنء 1909 ط 
3ن :99) نقلي أياضا عنوية: اأورينكدا وتيت 
الدين". الأنثروبولوجي الأمريكي» 4: (1902)» ص 36. 

(2) يمكن العثور على مسح نقدي لمختلف النظريات الممثلة في 
الأدب الإثنولوجي في كتاب ليمان: 


"مع هدمع ما ع تمصع 0 ممعووسم " دعل الاروع8 ععل زدسروق13 
,85 21جماعا ,تترعءااةناعع5ل1اك أعط 
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بالنسبة إلى جمهرة من التمييزات التي تطبقها عليه رؤيتنا 
التانة الوخوه و لجيه روك وااهو رقا الدع الم 
ويميل مسح للمادة المتوافرة إلى أن يُظهر أن هذا 
الاعتدال هو سمة جوهرية لتصور الماناء وأنه كلما 
نحباولالشرء أن "مين أى أنيوولةقى أفضيات 
ليوات والعاتقات المالوقة تشكيرفاء ققد النمرو زا كز 
طبيعته الحقيقية. وقد جرب كودرنغتن أول وأبرز محاولة 
تحديد سمات له حين وصفه بأنه ليس قوة غيبية وسحرية 
فحسب» بل قوة عقلية أو "روحية أيضا". غين أن المظهر 
الإأشكالي لهذا التحديد يظهر حتى في الأمثلة التي 
يقدمها عنهء لأنها تُظهر بوضوح أن محتوى فكرة المانا 
وبوصالتها لا يتطابقان على الإطلاق مع فكرتنا عن 
"الروحى"؛ سواء أفهمنا هذا الأخير بأنه شيء ذو خاصية 
لط أو كمتخرة شو ع اهدده وعتواد حو ة قتن فى 
مقابلة مع الطبيعة الجامدة قي لتو : اذ لجن كل قن 
حىء أو كل شىء روحيء» يمتلك ماناء بل فقط الشيء 
الذي يوهب» اذ لآخرء قوى فاعلة استثنائية» 


(10) يبرهن هويت » من خلال مقارنة لغوية مفصلة» على أن الأوريندا 
عند الإيركواويين» يفنا لا تكافئ أفكارهم عن القوى الروحية أو 
قوى الحياة فتحسب » بل هي تصور وتعبير نسيج وحده (المصدر 
المذكور» ص 44 ). 
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وابعةة انمق عن أو الأانا كد سفن فاقيا 
المجردة» إذا ما كشفت عن شكل نادر يستفز الخيال 
الأسطوريء ويرتفع بالتالي فوق عالم التجربة اليومية. 
تذلك دو أن فكبرة المانا والتصووات: المتنوعة الت 
ترتبط بها لا تتحدد بعالم كدر هات عاد ا(نيواء كان 
ع أد بياذ اوتنا أن وو )نبل حب القوك إنها 

تمي ]ل "اسحية ' معينة يمكن أن تُعزى إلى أكثر 
الموضوعات والأحداث كرما إذا كانت هذه فقط 
تستثير "الأعجوبة" الأسطورية وتبرز من الخلفية 
الاعتيادية للتجربة الدنيوية المألوفة. وكما يقول 
سودربلوم وهو يوجز نتائج تحليله المستفيض والدقيق 
للمفهوم: '"للكلمات المقصودة |أي : ماناء مانيتو» 
أوريندا...إلخ] معنى ينطوي على استواء أضداد وفي 
العادة تترجم ترجمات متنوعة باعتبارها اللافت» والقوي 
جداء والعظيم جداء والقديم جدّاء وتياك الصيره 
والحكيم في السحرء والغيبي» والإلهي - أو بمعنى 
جوهري باعتبارها القوة» السحرء الشعوذة. الحظء 
النجاح» الألوهية» المتعة”". 


عق انالاءناكتع لم17 :حدءطبتداع دع ه00 معل معو 117 كد©ا ,سماطعلة5 (1) 
.م ,(1916,عتعماع] .لء سححصء0) «متعنتاعظ عل ععمقمك عتل معطلا 
95 
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ولا يمكن لهذه المعاني» المشتتة بعمق في حسّنا 
المنطقي» أن توفر نوعاً من الوحدة إلا إذا تم البحث عن 
هذه الوحدة لافي نمط معين من المحتوى» بلقي 
الموقف العقلىء أو التصور. فهى لا تتعلق بقضية 
انان "ودبيل بقضية "ين" والعاير الحاسم هنا ليس 
موضوع الاهتمام» بل نوع الاهتمام المصوب عليه. فلا 
تتدل المانا ونظائرها المتعددة على مسند أو محمول 
مفردء محلد؛ بل نجد فيها جميعاً شكلاً خاصاً 
زعمانيكا مق الإتاة. ا ا نا 
الإسناد بأنه الإسناد الأسطوري - الديني البدئي» ما دام 
يعبر عن "الأزمة" الروحية التي ينقسم بها المقدس عن 
المدنس» وينفصل عن دائرة الواقع الاعتيادي بالمعنى 
الديني الحيادي. ومن طريق عملية الانقسام هذه» يمكن 
القول فعلاً إن موضوع التجربة الدينية يُستحضر في 
الوجود» ويتأسس أولا العالم الذي يتحرك فيه. وها نحن 
ذا قد وصلنا إلى العامل الجوهري في مشكلتنا العامة: 
لأن غرضنا الأصلي كان يتمثل في أن نعامل كلاً من 
اللغة والأسطورة كوظيفتين روحيتين لا تنفصلان عن 
عالم الموضوعات المعطاة؛ التي تنقسم بحسب 
"صفات" ثابتة ومنتهية» بل تنتجان فعلا في البداية تنظيم 
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الواقع هذا وتجعلان من إيجاد هذه الصفات أمراً ممكناً. 
ويكشف مفهوم المانا والمفهوم السلبي الملازم له حول 
المحرم عن الطرق التي يتأثر بها هذا البناء في الأصل. 


من هذه الواقعة التي نتحرك عليها هنا على مستوى 
لم يكتسب فيه بعد العالم الأسطوري والديني أي شكل 
تابشاء بل يقدم لنا في حالته الأولى» إذا جاز القول» 
نستطيع أن نكوّن معرفة بالتلاعب المتعدد الألوان» 
والمختلف المشارب» في كلمة "مانا" وفي مفهومها 
أيضاً. ومن الواضح ينام المع يدان اي فئة 
الكلمة التي تنتمي إليها تبدو وهي تواجه المصاعب في 
كل منعطف. ووفقاً لعاداتنا في التفكير والكلام» فإن 
أسهل الطرق تتمثل في أن نأخذها ببساطة كاسم. وهذا 
ما يجعل من المانا نوعاً من الجوهرء الذي يمثل قوام 
جميع القوى السحرية المتضمنة في الأشياء المفردة. 
فهي تخلق شيئا موجوداء موحداء لكنه قد يوزع ذاته 
غلى كاثنات أو موضوعات مدتتوعة: زد غلى ذلك أنه ما 
دامت هذه الوحدة تُفْهُمِ ليس بصفتها موجودة فحسب» 
بل بصفتها حية ومشخّصة أيضأء فتضفي على مفهوم 
المانا فكرتنا الأساسية عن "الروح".. ولاحظوا الطريقة 
التى كات تنؤول:فيها "الماننتو" عند "الالفونكيين" 
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وو افق" عنس "السو كيبي " باقتفازها لمن سروم 
المرء بالطبع أنهم يجلونها بصفتها خالق العالم. 


فى أي مكان عن هذا التأويل. وقد أظهر ‏ بمعزل تماما 
عن أي صنف من الوجود الشخصيء وهو ما لا يمكن 
تطبيقه فعليًا بصرامة أبداء أنه حتى المفهوم المجرد 
للشيء ذي الوجود الجوهري المستقل هو من الصرامة 
بحيث لا يمكن رده إلى الفكرة الهاربة المتملصة التى 
يراد الإمساك بها هنا. وهكذا لاحظ ماكغى» فى ما يتعلق 
بدا واكاقنة ا" هن "العو بوني ' نأن "تقارسر" الهيتات 
التبشيرية» التي عبّرت وفقها عن مفهوم كائن أصلي 
شخصىء قد أبطلتها تماما الدراسات اللغوية الأكثر 
علمية. "لدى هذه القبائل يُعزى خلق العالم والأشياء 
والسيطرة عليهما إلى "و١-كا-(ن)‏ دا" (يتنوع المصطلح 
م :قئلة إلى أرق )+ كماما كما شري الحضون الكل 
لدى القبائل الألغونكية إلى "ما-ني-دو" (مانيتو القدير 
عند "هياواثا") ؛ ومع ذلك يظهر البحث أن "وا-كا(ن)دا" 
تنتحل مختلف الأشكال» وهيى صفة أكثر مما هي كيان 
هده كيدا عون اللشمس لحتس كر نر القبياتا 
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"واقا(رن و "عدلتيت "الجؤاكا(ت )ذا" ولا هئ 
اواككازات) ذا" سا يلك ففقلة 7ز0161ت)113 ولاق اانا 
تتسهاء يكوة القمز "ؤاكا(ف)دا").وكذلك يكوت الرعد 
والبرق والنجوم والرياح والأرز ومختلف الأشياء 
الأخرى؛ بل حتى الإنسان» ولا سيما الشامان» يمكن 
أن يكون واكا(ن)دا أو واكا(ن)دا ما. بالإضافة إلى 
ذلك؛» فإن هذا المصطلح يستعمل لوحوش الأرض 
الأسطورية والهواء والمياه؛ ووفق ما يراه بعض الحكماء 
فإن البسيطة أو الأرضء والعالم السفلي الأسطوري» 
والعالم العلوي المثالي» إلخ» كلها كانت واكا(ن)دا أو 
واكلاتاوات: وحكذا ايض الأوفان الف والاساء 
والؤينات الاحتقالبة:. وعلى غرار: هذا كان يعس كثير 
من الأشياء والأماكن الطبيعية ذات السمة المثيرة 
واكا(ن)دا. كان المصطلح يُستعمل لجميع أصناف 
الكيانات والأفكارء وكان يستخدم (بتنوعات في 
التصريف أو من دونها) بلا تمييز كجوهر أو صفة» 
وبقليل من التعديل كفعل أو ظرف. ومن الجلي أن 
ساف ين جا لني ال ني و لقلا مار 
تتطلب تميبزات عالية. ومن الجلي» أيضاًء أن الفكرة 
التي يعبر عنها المصطلح غير محددة على الإطلاق» ولا 
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يمكن لمفردة "الروح" آن تقر عنها تغبيرا دقيقا. ولا 
حتى "الروح الكبرى"؛ على الرغم من أن من السهل أن 
نفهم كيف ينساق الباحث السطحي» الذي تسيطر عليه 
المفاهيم الروحية المحددة» ويعوقه عدم التآلف مع 
اللسان الهندي» ويضلله الجهل بالتفكير التوجيهي 
الغامض» وربما تخدعه مصادره من المخبرين الوطنيين 
المتصنّعين» أو المترجمون المستهترون ويدفعونه إلى 
تبني تأويل مغلوط لها وتأييده. ولعل المصطلح يترجم 
ك"سر” بصورة أفضل من أي كلمة إنجليزية مفردة 
أخرى» ومع ذلك فهذه الترجمة محدودة للغاية وبالغة 
الضيق. فكما يستعملها الهنود "السيواويون" تدل 
'واكال(ن)دا" أيشاً على نحو غامض على "السلطة" 
و"المقدس" و"القديم" و"الجلال" و"الحي" و"الخالد" 
وكلمات أخرى» ومع ذلك لا تعبر عن الأفكار التي 
تنقلها أي من هذه الكلمات بأي درجة من الكمال 
والوضوح فرادى أو مجتمعة» والواقع أنه لا توجد جملة 
إنجليزية ذات طول معقول يمكن أن تنقل الفكرة الأصلية 
التي يعبر عنها مصطلح د 
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ووفقا لما توصل له الإثنولوجيون والفيلولوجيون. 
فإن الشوع نمنة بصع إلى ستل كزين خلى "الاسين :الال ' 
فى لغات "اباتع والحدس الأمناسى الذي يجحسده. 
وتقدم هذه الألسنة معياراً خاصاً يمكننا أن نقيّم به 
التضون الحدن 4 لذن لعانت الياقر" وفيت اماد عتديعاً 
إلى فئات مختلفةء وحين تجرئ تمبيزاً حادا ين الأسماء 
الالهب" تحت واحد من هذه العناوين أن نستخلص 
مباشرة السمة التى يدل عليها. والواقع أن كلمة 
'مولونغو"؛ التي قبلها مبشرونا باعتبارها مكافئاً لكلمة 
4ه لعن لهجة البانتو الشرقية» مثلاً» إلى الفئة 
غير الشخصية من الأسماءء التي تدمجها سابقة فيها أو 
سمات شكلية أخرى معها. وبالطبع» فإن هذه الواقعة 
نفسها تظل تسمح بتأويل آنضر؛ إذ يظل :من الممكن 
تصوير مثل هذه الخواص اللغوية باعتبارها عللامات على 
انحلال. تدل على تراجع في الوعي الديني. مثلاء يقول 
روثيل فى قواعده للغة "الشاميالا": 'لقد ضاع نصور الله 
ككائن شخصي من الناحية العملية لذي هنود الشامبالا؛ 
فهم يتحدثون عن الله بصفته روحاً غير شخصية, تحل 
في الطبسيعة كلها. يعسيش '"مولونغو" في الغابة. في 
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الأشجار المتفرقة» فى المرتفعات» فى الكهوف» فى 
العيوانات لع حت رلا لولم اانا الع نين 
امور فى عسي الكر ساف قل "لسار 
لا يمكن وجود مكان لفئة الأنا حك الفئة اللي 


نعل علتنتقصسصة © معطءوتلةسعاوزة تعمتة طعنوت/؟ ملطعم8 (1) 
5 .مم ,19110 ,قتناطصه1]) عطعمصم؟ عقأ اسقطاعة 

ويتوافر تقرير مهم آخر حول الطبيعة "اللاشخصية" لمفهوم مولونغو 

لدى هيثرويك في نبذته عن استعماله عند الياويين في أفريقيا 
البريطاية الرنيط. + "د امتشسهاليا وشكلنيا الامياية اند ل كلبة 
"مولونغو" عابي سمي لأنها لا تنتتمي إلى فتة الأسمساء 
الشخصية... بل يدل شكلها بالأحرى على حالة أو خاصية متأصلة 
فى شىء ماء كالحياة أو الصصحة المتأصلة فى الجسد.. ولدى القبائل 
اميد التي ما زالت تتداؤول القلمة عنا وصفناهاء تبنّى 
المبشرون هذه الكلمة للدلالة على "الله". غير أن الياوي غير 
المتعلم يرفض أن يعزو لها أي فكرة تجعلها تتصف بالشخصية. 
وعنده أنها أكثر من مجرد سمة أو ملكة للطبيعة البشرية. وقد وسع 
أهميتها حتى تضم عالم الروح برمته. وذات مرة حين حاولت أن 
أنقل لشيخ ياوي شخصية الألوهية بالمعنى المسيحي للكلمة؛ 
ستخدماً مفردة 'مولونغو". بدأ مستمعي بالحديث عن "تشي 
مولونغو" أو "السيد الله" وهو ما يظهر أن الكلمة في الأصل لديه 
لا تنقل أية فكرة عن الشخصية التى وصفتها له. هيثرويك: "بعض 
الاعتقادات الإحيائية لدى الياويين في أفريقيا البريطانية الوسطى"» 
مجلة المعهد الأنثروبولوجي في بريطانيا العظمى وآيرلنداء 32: 
2 ص 94. 0 
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غغير: أنعيداك شارياة بعاميها تاها اذا كلمن 
ماينهوف,. الذي يوجز نتائج تحليل مضن لمفهوم 
'مولونضو" في ضوء الدراسات الدينية واللغوية» بحيث 
صارت الكلمة تتدلء في المقام الأول» على أرواح 
الأسلاف. ومن ثم على القوة التي تفيض من تلك 
البقعة. "غير أن هذه القوة تظل شيئاً شبحنًا شبحيًا؛ إذ لا يتم 
تشخيصهاء» ؛ وبالاستناد إلى ذلك فهي لا تُعامل نحوياً 
ككيان شخصي» إلا حيث يقدم دين أجنبي تصوراً مبرزاً 
عن طبيعته”'". والنماذج من هذا النوع مضيئة لنا بالذات 
لأنها تظهر لنا أن مستوى التصور الأسطوري الذي نجد 
أنفسنا فيه هنا يقابل مستوى من التصور اللغوي قد لا 
نعزو إليه مقولاتنا اللغوية الجاهزة. وتصنيفاتنا الفظة 
للكلمات المتميزة تميزاً حادًا. ولو أننا عزونا مثيلاً لفظلاً 
للتصورات الأسطورية» موضوع النقاش هناء لوجب 
علينا أن نعود إلى أكثر مستويات التعجب بدائية©. 
وبهذه الطريقة تستعمل المانيتو عند الألخغونكيين 


"بلطصوظ رمعل اع عسدلاعا5جم2وع )0601 علط" ,امطمزعخ (1) 
.69 .م,(1923) 50 .آوم باتلأمطء نم7 -111551012 عمتعمعع | الم 

)2( ل بعض الحاللات القليلة يمكن متابعة هذا الارتباط حتى من 

الناحية الاشتقاقية. هكذا يستقي برنتن واكاندا السيوكسيين من حالة 
تعجب نتيجة ذهول أو حيرة ة (أديان الشعوب البدائية» ص 60). 
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والمولونغو عند البانتو» كتعجب لا يدل على شيء بقدر 
مايدل على انطباع معين» وتستعمل لتلقي أي شيء 
استثنائي أو عجيب أو غريب أو مخيف 0 

عند هذه النقطة يستطيع المرء أن يرى كم يتقدم 
مستوى الوعي الذي يولّد هذه الأشكال اللفظية حتى 
على المستوق اتلد يتم فيه إنتاج "الآلهة المؤقتة" 
ويسبقه؛ لأن الإله المؤقت» على الرغم من انتقاليته» 
هو دائماً شكل شخصيء فردي» في حين أن المقدس 
هنا والإلهي» الذي يطوق الإنسان برعب أو إعجاب 
مفاجئء ماازال ملظل يما يكن فيه الخو يتن 


(1) بحسب تقرير أعده روجر وليامزء واستشهد به سودريلوم (المصدر 
الدذكور ص 50100 فمن المعتاد. لذى الالحرتكييق» حين يزون كيها 
غير اعتيادي لدى الرجال أو النساء أو الطيور أو الوحوش أو 
الأسماكء أن يهتفوا: "مانيتو" بمعنى "ذلك إله". وحين يتحدثون إلى 
بعضهم عن سفن بريطانية أو مبان كبرى» وعن حرث الحقول» 
وبالذات عن الكتب والرسائل» يختمون كلامهم بالقول: "مانيتووك" : 
"تلك آلهة" أو "كومانيتووك" (أنت إله). وقارن هذا خصوصاً بما يقوله 
هيشرويك (المصدر المذكورء ص 94): "تعد مولونغو الفاعل 
المسؤول عن أي شيء غامض وسري. إنه مولونغو» يهتف الياوي 
حين يُعرض عليه أي شيء يتخطى نطاق فهمه. . وقوس قزح هو دائماً 
مولونغو على الرغم من أن بعض الياويين بدأوا يستخدمون المفردة 
المانغانية: "يوتا وا ليزا": (اسجد لليزا). 
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عع را ‏ سوورن 
السشيطانية أو الإلهية المحددة. وإذا كان "الإله المؤقت" 
هو الشكل الفعلي الأول الذي ينشئه الوعي الأسطوري 
الديني الخلاق» فإن هذه الفعلية 0 مع ذلك» في 
الفاعلية العامة للشعور الأسطوري - 0 . وانقسام 
عالم "اللفقدس "حرق بعالم "الخدلس" بخن 0 الشترووق 
لأىئ ألوهية محددة مهما يكن نوعها. كأن تقف الذات 
بأهتة في الجو الا أسطوري ب الديني الذي يطويها عأ 
والذي تعيش وتتحرك فيه الآن؟؛ ولا يستدعي خلق شيطان 


أو إله من هذا الجو المشحون سوى شرارة» أو لمسة: 
وقد تكون حدود هذه الكائنات الشيطانية غامضة دائماً) 


ومع ذلك فإنها تشير إلى الخطوة الأولى فى اتتجاه جديد © 


)1( هذا التعبير عن "الفاعلية" قد تبناه إراديًا أولئك الذين يريدون 
وصف تصور المانا وأفكارها لع ا انظر مثلاً: تعريف 
همويتق (المسرجع المذكورء ص 38م "أويندا هصي الفاعلسية 
الافتراضيةٍ أو 0 إحداث الك تواسري 0 
الجطرهم يورك 106 م 

(2):مرة أخرى يمكن العثو ر على أمارات هذا "اللاتحر.' في اللغة» في 
الطرق التي , كنثيراً مسا يشار بها إلى الطبائع الشيطانيق يك 
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عند هذه النقطة. يتحرف التفكير الأسطوري عن 
ومذكوالاييل: النهمة" لح الشيفن الشاقى امام أى 
طور "تعدد الأسماء". لقد كان كل إله يضم في ذاته ثروة 
فياضة من الضفات» التى كانت تحمى من قبل إلى الآلهة 
الخاصة التى لمعم ف الم واسية معديو علي أن 
أمشاء قا أيقياء لني يعينقها اما اها لديل كالقاتب 
وهكذاء فإن تعدد أسماء الآلهة الشخصية هو سمة 
جوهرية في وجودها تفيئة: "غيك الشعور وني حر 
عن قوة الإله في كثرة ألقابه وتسمياته؛ فتعدد الأسماء 
اكبيد ".اقفن الكتانات المطدرية»خطيص رسن 
- المثال» في لهجات البانتو لا تنطوي أسماء مثل هذه الكائنات على 
سابقة الفئة الأولى» التي تضم أسماء "الأشخاص المستقلين"؛ بل 
هناك بدلا من ذلك سابقة منفصلة» تستخدمء بحسب ماينهوف» 
للأرواح» بقدر ما تعتبر "ليس أشخاصا مستقلين بل بصفتها ما 
وكذلك للدخان والنار والأبخرة أو القمر أو القوى الطبيعية". انظر: 

اكقسسصسمع معلمعطءتع اعون معماء عع لاملصنح كأمطمتعكة8 

© 6 .مم ,1906 يمتاععظ بمعطعممسساصوظ8 عل 


4 .م 00161081131 ,أقمع05] (1) 
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بصفتها ذات اللألف اسمء وعشرة آلاف اسم» ذات 
آلاف الأسماء (متسودمتوص )7 ؛ وفى القرآن تجد قدرة 
الله التعبير عنها في "أسماته الماثة". 5 هذه الثروة 
من الأسماء الإلهسية في الديانات الأمريكية الأصلية» 
ا ولا سيما في الديانة المكسيكية©. 


من هنا يمكن أن يقال إن مفهوم الألوهية يتلقى 
فعلاً أول تطور وثراء عيني ملموس ل 
وحين ينبثق إلى نور الكلام الساطع . ٠‏ يكف بالتالي عن أن 
يكون مجرد خط فاصل وظل. غير أن دافعاً مناقضاً. 
أيضاء متأصلاً في طبيعة اللغة» يستيقظ من جديد في 


هذه العملية؛ لأن الكتلام كما ينطوي غلى ميل إلى 


(1) وحول تعسبير "إيزيس ذات آلاف الأسماء" الذي يرد أيضاً في 
النقوش اللاتينية» انظر: 
.2 ,2 .01ل تعحمة8] عل دب ا بك لمحن دمتع ناعظ] بوزه11155 
وفي الممارسة السحرية» أصبح هذا المفهوم عن "تعدد أسماء" 
الآلهة عادة متبعة. وهكذا نجد في الصيغ السحرية والصلوات 
المنعوية من العهد اليوناني مخاطبات ديونيزيوس وأبولو التي 
تُدعبى فيها الأسماء المتعددة لتنتتظم في نسق ألفبائي» بحيث يمثل 
كل سطو حرفا فك الالقياته حول التفاصيل» انظر: 


نلك نلق2كع مداع طمع012 . تعطعكنام زوع شخ طءستطعع 01 ,تعمامم11 
.م ,684 .560 


)0( للتفاصيل انظر: برنتن: أديان الشعوب البدائية » ص 99. 
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التقسيم» والتحديد والتثبيت» ينطوي أيضاً على ميل 
إلى التعميم بما لا يقل عن ذلك قوة. وهكذا يصل العقل 
الأسطوري أخيراء مستهديا باللغة» إلى نقطة لا يعود 
فيها راضياً بهذا التنوع والكثرة والامتلاء العيني للصفات 
والأسماء الإلهيةء بل يسعى إلى أن يئال» من خلال 
وحدة الكلام», وحدة فكرة الإله. ولكن حتى هنا لا 
يستقر عقل الإنسان واس فوراء هذه الوجدة ؛ يجهد 
للحصول على مفهوم للوجود لا يحله أي تجل معين؛ 
ولذلك لا يمكن التعبير عنه بأيّ كلمة» ولا يسمى بأ 
أسم. 

هنا تكتمل دورة التفكير الأسطوري - الديني. غير 
أن البداية والنهاية لا تتشابهان؛ لأننا تقدمنا من عالم 
اللاتحدد الخالص إلى عالم العمومية الحقيقية. فالإلهي» 
بدلا من أن يدخل في خضم الصفات والأسماء 
الخاصة» أي أشكال الظواهر البهيجة» يجري إشراكه في 
هذا العالم باعتباره ثشيئاً من دون ميات لأن أي 
"صفة" مجردة ستحد من جوهره الخالص» فكل تحديد 
نفي (متمععط أقء ملاأقصتصوعاعل كتصصده). وتنفرد عبادة 
التصوف» ل كر عي ل في 
كواني فيه تتشبث مراراً وتكراراً بهذه المشكلة العقلية 
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المزدوجة» أعني مهمة الإلمام بالإلهي في كليته» فى 
الباسين واقع داخلي له وتتحاشى مع ذلك أي تعيين في 
الاسم أو الصورة. وهكذا يتجه التصوف مأضوة نحو عالم 
كتب المعلم إيكهارت» هو "الأرض البسيطة» 
والصحراء الساكنة. والسكون البسيط" 86ااءلامك يعل) 
(عالتاة عنااء تمك عتل ,عادعندم ع1لناة عتل بتصدع ؟ "تلك هى 


طبيعته » وهو طبيعة واحدة"0, 


يتبين العمق الروحي للغة وقوتها بان جليًا في 
حقيقة أن الكلام نفسه هو الذي يمهد الطريق للخطوة 
الأخيرة التي يتعالى بها هو نفسه. ويتمثل هذا الإنجاز 
الأصعب والأخص من طريق مفهومين أساسيين قائمين 
على اللغة» هما مفهوم "الوجود" ومفهوم "الذات". 
ودر أن كلها يسان »في دلانعيما الكاملةة إلن 
لوو ع سس ةعارد بقمان ل انين 
النحوية» عن آثار المصاعب التي واجهها التعبير اللفظى 
بنوجة هذه المفاهنيم» ولم وستطع الديظرة علنيها إلا 








ع ع1 دعل ععلناةلطة عطعايعط ,معتعزعام ار عوج (1) 
:(1857 ,عتتماعل) التمطاعظ معأواع8 :11 .701 رارع لتطتطول 
10 
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بدرجات بطيئة. وفي ما يتعلق بمفهوم "الوجود"» تبين 
نظرة خاظفة إلى التطون والمعتى الاشتقاقي الأصلي 
لفعل الكينونة في أكثر اللغات كيف توصل التفكير 
لمعي نول انق افعو ملاوع تجافا إلى ليق ين 
"الوجود' ' (عصنءط) و"الوجود المتعين" (28-50أء). ففعل 
الكينونة (15) يرجع بلا كلل تقريباً إلى معنى أصلي 
ملموس حسيًا؛ وبدلاً من نقل مجرد الوجود أو حالة 
عامة من الكينونة» كان يدل في الأصل على نوع خاص 
أو شكل مظهر؛ وبالذات على الوجود في مكان معين» 
في نقطة مكان معينة""". 


والحال حين يحقق نمو اللغة تحرير مفهوم 
"الوجود" من اقترانه بشكل وجود متعين» فإنه يوفر 
1 وسيلة جديدة» وأداة عقلية 

جلة ة. صحيح أن لتك : النقدي أو "الاستطرادي”" 
يتقدم في النهاية إلى نقطة يبدو فيها التعبير عن "الوجود 
بصفته التعبير عن "علاقة". إذا ما تحدثنا على طريقة 
ان سيا اه" الرسمرة المراة امسا 
مكنا لشيء' » وبالتالي لا يعود صفة لله» ولكن بالنسبة 





(1) يمكن العثور على توضيحات وبراهين لهذا المبدأً في كتابي: 
فلسفة الأشكال الرمزية» ج3» ص 287. 
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إلى الفكر الأسطورئ» الذي لا يجرئ مثل هذا التمبيز» 
يظل "جوهريًا ' حتى في أسمى توصلاته» ليس كون 
"الوجود" محمولاً فحسبء بل كونه يصبح فعلاً في 
مرحلة من مراحل تطوره "محمول المحمولات'؛ إذ إنه 
يصبح التعبير الذي يتيح للمرء أن يُدرِجَ جميع صفات 
الله تحت نسيج واحد. وحيثما تظهر الحاجة» في تاريخ 
الفكر الديني» إلى "وحدة الألوهية". فإنها تنطلق من 
اجنين اللسرى كن الرمدواه ونمة بمعانقيا الأكيد: فى 
"الكلمة" ويمكن سابجةسماق هذا اللذكير الدينى يعنى 
في الفلسفة الإغريقية» وحتى لدى أكسينوفانس» نجد 
"وحلة الله" مشتقة ومبرهنا عليها من "وحدة الوجود". 
غير أن هذا الارتباط لا ينحصر على الإطلاق بالتأمل 
الفلسفي؛ فهو يرجع إلى أقدم المدونات المعروفة في 
تاريخ الدين. ففي النصوص المصرية المبكرة» وبين 
جميع الآلهة والحيوانات التي تشكل مجمع الآلهة 
المصري» نواجه فكرة "الإله الخفي". الذي يشار إليه في 
اللقوكن يضفي "لواحن" النى اعرف الع كله بولك 
يكتشف أحد صورته؛ "إنه سر عند خليقته"» "اسمه سر 
لك للاتواتر ارت الي 
تسمية واحدة» بالإضافة إلى تسمية "الخالق". أو "فاطر" 
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الناس والآلهة. وهي تسمية "الوجود" الخالص. فهو 
ينجب ولا يَنجَبُ» ويلد ولا يولدء وهو "الوجود". 
وهو "الثابت" في كل شيء» و"الباقي" في كل شيء. 
وخكذا فيو "مذ البذع" "يوجد من الأول" يقد أن كان 
تحقق كل ما هو موجوه”". هنا تحل جميع الأسماء 
الإلهية المتفرقة» والعينية» والفردية في الاسم الواحد 
"للوجود"؛ فالإلهي يستبعد من ذاته كل الصفات 
المتعينة» إذ لا يمكن وصفه بأيّ شيء سواه» ولا يمكن 
أن يُحَمّل على ذاته سوق ذاته 00 

هنا لم يعد يفصلنا سوى خطوة واحدة عن الفكرة 
الأساسية في التوحيد الحقيقي. وتتحقق هذه الخطوة 
عالت تفلن الوجعدة التي كنا ننشدها حتى الآن عبر 
العالم الموضوعيء وعبّرنا عنها بألفاظ موضوعية» إلى 
جوهر ذاتي» فلا يجري تناول معنى الآلوهية من خلال 
وجود الأشياء» بل من خلال وجود "الشخص" أو 
"اكقا كا وها قور عو يرا لوسرو يكن لزاه ايها 
عن تسمية "الأنا"» فيمكن العثور عليها بالتدريج في 
مساق تكوين اللغة» وكان يجب اشتقاقها ببطء وتؤدة من 


والأساطير لدى قدماء المصريين» ص 256 96. 
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البدايات الحسية العينية الخالصة. ولكن حالما تتم 
صياغة التعبير "أنا" في النهاية» يكون الفكر الدينى قد 
حصل على مقولة 00 ومرة أخرى فإن اللغة الدينية 
هي التي تستولي على التعبير الجديد» وتستخدمه» كأنه 
هو مرتقى للوصول إلى ذروة روحية جديدة. ويظهر 
"الإسناد الذاتي" في كشف الإله عن ذاته من خلال 
التصبيخة التي كرو باكترا نالعو اام إلى دين 
عن مختلف مظاهر وجوده. في مصر وبابل؛ وتتطور 
فيما بعد» في مراحل متأخرة» إلى شكل أسلوبي نمطي 
للقغيين الدينى '". ولكن لا يعثر على شكلها النهائي حتى 
تستبعد جميع الأشكال الأخرى ؛ حيث يكون اسم الإله 
الوحيدء بالاستناد إلى ذلك» هو اسم "الذات". فحين 
كشف الله عن نفسه إلى موسى» وسأله موسى عن الاسم 
الذي يكنب أن يبلته الانسواتبلنيق إذا الوه أن إله 
أرسله لهمء كان الجواب: 'أنا الذي هو أنا. هكذا تقول 
لهم: أنا الموجود أرسلني إليكم" [في الترجمة العربية: 
"أهيه الذي أهيه...أهيه اسل إليكم"|. فمن خلال هذا 


(1) حول أصل هذا الشكل وانتشاره انظر الدراسات الموسعة لنوردن 
(النافعة أيضاً لدارسي الفلسفة الدينية): الآلهة اللا- أدرية: 
ص 7 207 
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التحويل وحده من الوجود الموضوغي إلى كينونة ذاتية 
يمكن الارتقاء بالألوهية فعلا إلى عالم "المطلق"» إلى 
حالة لا يمكن التعبير عنها من خلال أي مماثلة مع 
الأشياء أو أسماء الأشياء. وأدوات الكلام الوحيدة التي 
تبقى للتعبير عنه هي الضمائر الشخصية: "أنا هو؛ أنا 


0 قر قن الما ف ال 
خر هو مكتوب في : 


وأغخير ا تلتق خط التأمن؟ الخط الذى يستعمل 
كر "لجو لطن النف نشفل هر "اذاف 
ويجتمعان في خط واحد فى تأملات الهند. فهذه 
افيف اما قنك شفلتة الظلافي اسن "لكل 
المقدسة"», أي "البراهما". ففي الكتب "الفيدية"» ينبغي 
أن يخضع لمجو اسرد وبادقيه الها لتر هده 
"الكلمة المقدسة". وتتحكم "الكلمة" بمساق الطبيعة 
وتوجهها؛ وتهب المعرفة بها وامتلاكها للمريد قوة 
يسيطر بها على كل شيء في العالم. ففي البداية» تُعامّل 
كشيء جزئي» يخضع له طور متعين من الوجود؛ وفي 
استعمالهاء على الكاهن أن يراقب حتى أكثر التفاصيل 
دقة؛ فكل انحراف ولو في مقطع واحدء أو تغيير ولو 


(1) أشعياء 48: 12» وانظر 43: 10. وحول دلالة القول: "أنا مَن..."» 
وانظر: غولدزيهر: أساطير العبرانيين (لايبزغ» 1876)» ص 359. 
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في الإيقاع أو الوزن» من شأنه إفراغ الصلاة من فاعليتها. 
غير أن التقدم من "الفيدات" إلى "الأوبانيشاد" يظهر لنا 
كيف تتحرر "الكلمة" بالتدريج من هذه الدائرة السحرية» 
وتصبح قوة عقلية تشمل الكل. فمن جواهر الأشياء 
الجزئية المتعينة» المعبّر عنها في دلالاتها العينية 
المنفصلة» يرتفع الفكر الإنساني إلى الوحدة التي تضمها 
جميعا. وهكذا فإن قوة الكلمات المفردة يتم استقطارها 
لتصب في قوة "الكلمة' 'بماهي كذلكء» أي 


'البراهما”". وفي هذاء يتم تمثيل كل وجود جزئي 
وكل شيء يبدو أن له "طبيعته" الخاصة ؛ ولكن بفضل 
هذا الانضواء والتضمين يُجرَد في الوقت نفسه من 
. "طبيعته". وبغية التعبير عن هذه العلاقة» ينساق التأمل 


(1) حول المعنى الأساسي للبراهما بصفتها "الكلمة المقدسة" 

وكصلاة و رقية انظر: 

- طعةضصم5 عطءئاسمصمعع 1000 عن تعواعحصة عطا مذ ,رععطمعل010 

11 ,ععطمع010 وكله :40 .م ,7111 .701 رعلصيهامسيوع نام لمن 

اط دعل ععمقامخ عثل لمن معله طكتمدم 1 ععل ممع تناع 
7 .هم ,(1915 ,معي م603 ) 


وهناك تفسير مباين إلى حد ما قدمه هوبكنز» الذي يعد مفهوم 
القوة الفكرة الأساسية للبراهماء ويعتقد أن هذا المفهوم انتقل 
لاحقاً إلى الكلمة كصلاة» بفاعليته السحرية. (هوبكيز: أصل الدين 
بارتقاز ده وهات 1933 فين :809: 
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الديني مرة أخرى إلى مفهوم "الوجود"» الذي يستحضره 
الأوبانيشاد» في محاولة للإلمام بمعناه المجرد» الآن في 
نوع من الشكل المكثف أو الفاعلية الأسمى. ومثلما قابل 
أفلاطون "الأونتا" (0:دة)» أي عالم الأشياء التجريبية؛ 
بذ الا وانتومن أون" («6 بهددة)ء» أي "الوجود" الخالص 
"للفكرة المثالية",» كذلك نجد في الأوبانيشاد عالم 
الوجود الجزئي يقابل "البراهما" بصفتها "الوجود-في- 
الرسرة"(اساساسة با 


والآن يلتقي هذا التطوير ويتغلغل مع الآخرء الذي 
ينطلق من القطب المضاد: أي التقدم العقلي الذي لا 
يعامل "الوجود" بل "الذات" كمفتاح للفكر الديني. 
وكلاهما يلتقي في الوحدت تقنيه: لآن "الوجسود" 
و"الذات"» أو "براهما" و"آتمان", لا يختلفان إلا في 
التعبير» وليس في المحتوى. "فالذات" هي الشيء 
الوحيد الذي لا يشيخ ولا ينقضي » أي الخالد الذي لا 
يتغير» ولذلك فهي "المطلق" الحقيقي. ولكن باتخاذه 
هذه الخطوة الأخيرة» من خلال المماهاة بين "براهما" 





(1) يمكن العثور على أمثلة لدى: 
.مم .(1899 ,ع أ2ماع) كلقطكتمومتا ععل عتطمهده ]لط ,معووناءعدط 
]1 119 
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و"اتينان”ة فصم الفكر والتأمل مرة أخحرى روابطه 
الأصلية - آ ني روابط اللغة - لأن الكلمات له - د 

م عني رواء دمو 
توي علد الأسياك موصن لون و'الموضوع" 
والاحتفاظ بها. فاللخة صارت تتذبذب الآن بين الذاتي 
والموضوعى. وتتحرك من أحدهما إلى الآخرء ثم تعود 
من الثاني إلى الأول؛ غير أن هذا يعني أنها حتى عند 
الجمع سين 1 تظل دائما تتعرف عليهما كفكرتين 
منفصاتين. وحين ينكر التأمل الديقي هذا النمون» كير 
يدعي الاستقلال عن قوة الكلمة وهداية اللغة؛ لكه 
بالتالى يصل إلى المتعالي. الذي لا يمكن أن تبلغه ليبس 
قط اللعة وحجدهان بل ميرو ا والاسمم الريل 
والد لالة الوحيدة ار تبقى أمام هذه "الوحدة الشاملة" 
هو تعبير النفبى. 'فالوجود" هو 'آتمان". الذي يُدعى 
"لا لا" وفضلاً عن هذا "فهو ليس كذلك". فما من 
شيء وراءمى وجاامة شي امو مد وهكذا فإن ثورة 
العقل هذه التي تفصم عرى الارتباط بين اللغة والفكر 
الأسطوري - الديني, “حي إلا لحن رع 
أخرى مدى قوة هذا الارتباط ؛ إذ إن الأسطورة والدين 
حين يريدان أن يتعاليا على أخدود اللغة يبلغان حدود 
قوتهما الوبداعية والتكوينية. 
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حين نشر ماكس مولرء عام 1878» محاضراته 
'عمن أصل الدين ونموّه"» تعلم بقوة من التقارير الأولى 
التي تلقاها في رسالة من كودرنغتن حول المانا عند 
الميلادر يري التي استخدمها لدعم أطروحته الأساسية 
في فلسفة الدين» وهي الأطروحة التي تقوم على أن 
السدين بأسره يتأسس في قوة العقل الإنساني على 
الإمساك ب"اللامتناهي". يقول: "ما أمسك به هو أنه مع 
أي إدراك متناه هناك إدراك ملازم له. أوء إذا بدت هذه 
الكلمة مفرطة القوة»ء عاطفة ملازمة له أو إظهار 
للامتناهي ؛ أي إنه مع أول فعل لمسء أو سماع. أو 
رؤية» ننتقل إلى احتكاك» ليس مع عالم مرئي فحسبء 
بل في الوقت نفسه مع كون غير مرثي". 

وفي كلمة "مانا" التي أولها بأنها "الاسم 
البولينيزي للامتناهي". رأى واحداً من أقدم التعبيرات 
وأكثرها بساطة عما كانه تصور الإنسان للامتناهى فى 
ا ا 


(1) انظر: فردريك ماكس مولر: محاضرات حول أصل الدين ونموه 
(الطبعة الجديدة. لندن. 2)1898 ص 46. 
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لقد دمر اطلاعنا المتزايد على العالم الأسطوري - 
الديني» الذي ينتمي إليه تصور المانا والتعبير عنهى 
را ا هالة اللاتناهي والعلو عن الحسية التي 
كانت تحيط بالكلمة» كما فهمها مولر؛ فقد أظهر لنا 
كيف تقوم "ديانة" المانا ليس على الإدراك الحسي 
فحسبء بل على الرغبات الحسية» لمصالح عملية 
ماهد "قاد اا 07 والحقيقة أن تأويل مولر لم 
تن مني الا لأنه ساوى بين "اللامتنامي" 

و"اللامحدد"؛ أو "المتطاول" و"اللامحدود"2. غير أن 
سيولة مفهوم الماناء التي تجعل من الصعب علينا 
الإلمام به أو العثور على أي مكافئ لفظي له في 
نموذجنا اللغويء, لا علاقة له من أي نوع بالفكرة 
الفلسفية أو الدينية عن "اللامتناهي". وحين يعلو 
اللامتناهي على إمكان التحديد اللفظي الدقيق» كذلك 


(1) يقول مولرء وهو يقتبس من رسالة من كودرنغتن: "كل ديانة 
الميلانزيين تتكون في الواقع حين يتمكن المرء من تحقيق هذه 
المانا لنفسهء أو يتيحها لمنفعة شخص آخره» أي بقدر ما تستمر 
الممارسات الدينية والصلوات والتضحيات" 

(2) "ماأود البرهنة عليه في سياق هذه المحاضرات هو أن اللامتناهي 
واللامحدود همافي الواقع اسمان لشيء واحد" (المصدر 
المذكورء ص 36). 
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يظنل الللاتسدد قافرا عن مدان هد اكيت إذ اتخرك 
اللغة في المملكة الوسطى بين "اللامحدهد" 
و"اللامتناهى"؛ فهى تحول غير المحدد إلى فكرة 
محددة» ثم تحتفظ 1 داخل عالم التحديدات المتناهية. 
وهكذا توجدء في عالم التصور الأسطوري والديني» 
أتساق مختلفة مما "يجل عن الوضف"»يمثل أحدها 
أدنى حد للتعبير اللفظيء ويمثل الآخر أعلى حد له؛ 
ركتو ين ان ال : اللذين تقررهما طبيعة التعبير 
اللفظي نفسهء تستطيع اللغة أن تتحرك بحرية كاملة» 
وتكشف عن كامل ثروة قوتها الإبداعية وتمثيلها العيني. 


هنا مرة أخرى» يبين العقل الصانع للأساطير نوعاً 
من الوعبى بالعلاقة بين نتاجه وظاهرة اللغة» وإن كان 
كعك أنه ممططع الحس فنن هذه العلاقة لا بألفاظ 
منطقية مجردة» بل من خلال الصور فقط. فهو يحول 
الفجر الروحي الذي يحدث مع حلول اللغة في واقعة 
موضوعية» ويقدمها بصفتها عملية ظاهرة كونية. يعلق 
جان بول في مكان ما قائلاً: "يبدو لي أنه مثلما تنجرف 
الحيوانات مع العالم الخارجي كأنما هو بحر متلاطم 
الظلمات» كذلك الإنسان» أيضاء قد يضيع في اللمعان 
المترامي للتصورات الخارجية» حتى لا يستطيع أن يقسم 
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ذلك السطوع الغامض إلى نجوم أبراج من خلال فاعلية 
اللغة. وهكذا يحل كل شيء إلى أجزاته أمام وعيه". 
وهذا الانبثاق من اكتمال الوجود الخغامض إلى عالم 
الأشكال الواضحة.ء المحددة لفظيّاء يتمثل في النمط 
الأسطوري. في الطراز الصوري الخاص به. بصفته 
التناقض بين العماء والخلق. ومرة أخرى فإن الكلام هو 
الذي يصنع هذا الانتقال من قالب الوجود المجرد عن 
الملامح إلى شكله وتنظيمه. هكذا تصف أسطورة 
الخليقة البابلية - الآشورية العماء باعتباره الوضع الذي 
كان عليه العالم حين كانت السماوات في الأعالي "لم 
نسم باسسم" بعدء ولم يعرف على الأرض اسم لأيّ 
00 وفي مصر أيضاً يسمى زمان ما قبل الخلق باسم 
الزمان الذي لم يوجد فيه إله ولم يعرف فيه اسم لأيّ 


5 )200 
سىع 2 . 


يظهر من حالة اللاتحدد هذه الوجودٌُ المحدد 
الأول حسين ينطق الإله الخائق باسمه النخاص» وبفضل 
القوة التي تسكن في تلك الكلمة يدعو نفسه إلى 
الرضوة. وس هن النكر العايلة يان هذا الاله هو مسي 


عاملاقظ لع ععتأقصصسمز مألل عللنه يلل لقنطتط عن]آ باع:ه31 .ى (1) 
.129 .م ,(1902 ,كتعوط) 
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الخاصء وبالتالي فهو حقاً "علة ذاته" (ثناة دكسص) » 
تعبيراً أسطوريًا في قصة أصله من خلال القوة السحرية 
يك مارو اا ا ا 
"لم تكن له أمّ لتصنع له اسمهء ولا أب نطق به قائلا: أنا 
أنجبتك”217. في "كتاب الموتى الفرعوني"» يجري تمثيل 
إله الشمس 'رع " بصفته خالق نفسه بمعنى أنه مّن يهب 
لنقسة أنماءهء أ سعاتة وقبواه. ون قزة الكلام 
الأصلية هذه التي تسكن في الصانع يظهر كل ما عداه 
مما له وجود وكيئونة محددة؛ فحين يتكلم» 
بماك الالية رالنق ”7 





(1) من بردية ليدن» انظر: موريه: : ديانات الأسرار المصرية» ص120. 

(2) كتاب الموتى (تحرير: نافيل)» 217 46؛ انظر أيضاً : إيرمان: الديانة 
المصرية (برلين» 9 ) ص 34. 

(3) قارن هذه الفقرة بالأمثلة التي يقدمها موريه في مقطع امبر الكلمة 
الخالقة" من كتابه "ديانات الأسرار المصرية"» ص 103؛ وأيضا: 
لبسيوس : أقدم نصوص كتاب الموتى» ص 9. أما كيف اجتمعت 
هذه الفكرة المصرية عن القوة المخالقة للكلمة بالأفكار الأساسية 
والتصورات في الفلسفة الإغريقية» وما الذي عناه هذا الاجتماع 
في تطور الفكرة المسيحية عن اللوغوس» فأمر تناوله رايزنشتاين 
في كتابه: 

.و ,(1901 ,عساطمهة5) مععة ]1 عطعتاغط تطءمعع-مممتعناع؟ أعباة 
.0 .م2 
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ترد الموضوعة نفسهاء مع إجراء بعض التحويل 
وإحداث عمق جديد في المعنى» في رواية الكتاب 
المقدس عن "الخلق". فهناء أيضاً تكون كلمة الله هي 
التي تفصل النور عن الظلمة وتكوان السماوات والأرض 
أ أسماء المخلوقات الأرضية فلم يعد "الخالق" يعطيها 
مباشرة» بل صار عليها أن تنتظر إعطاءها من "الإنسان". 
فبعد أن خلق الله وحوش البرية وطيور السماء» جلبها 
إل الزتتان » ليوى ماذا سيسميها. "وكل ما دعا به آدم 
ذات نفس حية» فهو اسمها" (التكوين 2: 19). وبفعل 
التسمية هذاء صرر الإنسان يمتلك العالم ادا وعقايًا 
اما ويخضعه إلى معرفته وحكمه. ويكشف هذا 
الملمح الخاص تلك السمة الأساسية والإنجاز الروحي 
للتوحيد الخالص الذي شرح غوته أنه دائماً سمرٌٍ لأن 
الاعتقاد بالإله الواحد الأحد يجعل الإنسان واعيا 
بوحدته الداخلية. على أن هذه الوحدة لا يمكن اكتشافها 
إلا حين تكشف عن نفسها بشكل خارجي بفضل البنى 
العينية للغة والأسطورة, التى تتجسد فيهاء لتستعيدها 
من جديد بعد ذلك عملية التأمل المنطقي. 
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(6) 


قوة الاستعارة 


لقد أظهرت لنا التأملات السابقة كيف يتداخل 
الفكر الأسطوري والفكر اللفظي ويتضافران في جميع 
الطرق؛ كيف تتحد البنى الكبرى للعالمين الأسطوري 
واللغوي» على التوالي» وتوجّه على مدى فترات طويلة 
من تطورها بالدوافع الروحية نفسها. ومع ذلك فقد ظل 
دافع أساسي غير ملحوظ حتى الآنء وهو لا يضيء 
علاقتهما وحسب» بل يقدم تفسيراً نهائيًا لها. . فلا يمكن 
أن نفهم أن الأسطورة واللغة تخضعان لقوانين الازتقاء 

نقينيا أو علي الأفل: لقؤانين مق اكلة اقل يما 
ا ا 00 
المشترك الذي تنبع منه كلتاهما. وتشير المشابهات في 
نتائجهماء وفي الأشكال التي تنتجانهاء إلى اشتراك 
نهائى فى الوظيفة» والمبادئ التي تعملان وفقها. وبغية 
معرفة هذه الوظيفة وتمثيلها في عريها المجرد»ء يجب 
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علينا ألا نتابع طرق الأسطورة واللغة في تقدمهماء بل 
أن نرجع بهما إلى النقطة التي يصدر عنها هذان الخطان 
المتباينان. وفعلا يبدو هذا المركز المشترك أمراً قابلاً 
للإييضاح ؛ ومهما اختلفت محتويات الأسطورة واللغة 
اختلافاً شاسعاء فإن الشكل نفسه من التصور العقلي هو 
الذي يعمل في كلتيهما. وهذا الشكل هو ما يمكن للمرء 
أن يسميه ب "التفكير الاستعاري"؛ وطبيعة الاستعارة 
ومعناها هو ما ينبغي أن نبدأً به» إذا أردنا أن نجد وحدة 
العالمين اللفظي والآسطوري, من ناحية» واختلافهما 
من ناحية أخرى. 


كاير باتيقان إن أن ازاك لشن ون الئة 
والأسطورة هى الاستعارة؛ ولكن عند التعريف الدقيق 
للعمليةء 0 الاتجاه العام الذي يفترض اتخاذى 
تصتوع النظتريات تتدوها كخبيرا. إتارة يُبحث عن مشبع 
الاستعارة في بناء اللغة» وطورا في الخيال الأسطوري؛ 
وأحياناً يُفتقترض أنه الكلام» الذي تنجب الطبيعة 
الالستعارية رمن تجلاله الأسطورة في الأصل» وهو منبعها 
الأبدي؛ # وأعيانا ارس علع العكين ) شين السمة 
الاستعارية للكلمات جزءاً من التراث الذي تسلمته اللغة 
من الأسطورة وظلت تمتلكه. وقد أكد هيردرء في مقالته 
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المتألقة عن أصل الكلام. على المظهر الأسطوري 
لجميع التصورات اللفكلة ليقع يت" عله ذو الطعة 
ليا يبدو للإنسان». المخلوق الحسي » أنه لا يوجد 
شيء أكثر طبيعية من كونها تعيش» وتتكلم» و 

عرى وتان يعون شجرة »ايتاجها البهي» يحدت 0 
حفيفاً! ذلك هو الإله المهتاج! يخر المتوحش ساجدا 
ويتعبدها! انظروا تاريخ الإنسان الحسي» تلك الشبكة 
الظلماءء في صيرورته» خارجاً من "الاسم المنطوق" 
(هصنصدمم كنطع)» والانتقال السهل إلى الفكر المجرد. 
ولدى متوحشي أمريكا الشمالية» على سبيل المثال ما 
زال كل شيء د بالحياة» إذ إن لكل شيء عبقريته 
وروحه. وإن كون حالهم ممائلة لحال الإغريق 
والشرقيين» فهو أمر يمكن رؤيته من معجمهم 
وقواعدهم القديمة؛ فهم». كالطبيعة كلها عند خالقهم» 
مجرد طيف! عالم مخلوقات حية» فاعلة... العاصفة 
الهوجاء والنسيم العليل والنبع الصافي والبحر الهادر.. 
تكمن أسطوريتهم بأسرها في تلك الكنوز الدفينة» في 
كلمات اللغات القديمة وأسمائها؛ وهكذا فإن أقدم 


11١ 


5 


معجم هو معجم إلهي عميق 


,ا ولمقطمنك .لع) ععلع18 ,"عطعة م5 ععل عمنصمكرت] مدعل جعطع نا" (1) 
00 ,7 
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تابع الرومانسيون الطريق الذي أشار إليه هيردر؛ 
فشيلنغ. أيضاء يرى في اللغة "أسطورة ذاوية". تحتفظ 
في تمييزات شكلية ومجردة بما تعامله الأسطورية 
باعتباره اختلافات حية ملموسة”'". وسلكت "الأسطورية 
المقارنة' الطريق المعاكس تماماً الذي خيض في النصف 
الثاني من القرن التاسع عشرء ولا سيما من لدن أدلبرت 
كنوة وساكتن مو لبر وها دانت هذه الندرشة فرنديت 
المبدأ '"المنهجي" في إقامة المقارنات الأسطورية على 
اناي النشار بات اللك يه فقد يتوت الأولية القعل: 
للمفاهيم اللفظية على المفاهيم الأسطورية لهم متضمنة 
في إجرائهم. هكذا ظهرت الأسطورية نتيجة اللغة. 
واعتبرت "استعارات الجذر” الكامنة وراء الصياغات 
الأسطورية كلها ظاهرة لفظية في الجوهرء لا بد من 
البحث في خاصيتها الأساسية وفهمها. فافقرض أن 
التمائل والتجانس في الألفاظ الدلالية هو الذي يشق 
ويوجه الطريق للفنتازيا الأسطورية. 

"عونا تتأمل» :ذا آنه مرت بالغيرورة) خقية 
من تاريخ جنسنا البشري كان ينبغي فيها التعبير عن 


"رعاع ه1امطاج81 نعل عتطمهدماتطم عتل صا ماع امتظ" ,ومتتاعطء5 (1) 
0.52 ,آ ,حل 204 بععلك/7878 عطع صقي 
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الأفكار كافة التى تخطت الأفق الضيق لحياتنا اليومية 
بوساطة لمات وأن هذه الاستعارات لم تكن قد 
تحوالت كنل إل ها تفيل عتدناء أئ مره تعبيراك 

سائرة وتقليدية. 9 
الأصلي ونصفها الآخر في سمتها المعدلة... 
تُستعمل أي كلمة» كانت تستغمل في البداية 00 
دون تصور واضح للخطوات التي أفضت من معناها 
الأصلي إلى معناها الاستعاري؛ حينئذ يبرز خطر 
الأسطورية؛ وحيثما بس تلك الخطوات وتحل محلها 
خطوات سطحية» يكن لدينا أسطورية» أو إذا جاز لي 
القول» تكن لدينا لغة مريضة» سواء أكانت تلك اللغة 
تشير إلى مصالح دينية أم دنيوية... وليس ما يسمى 
بالأسطورية في العادة سوى جزء من طور أعم بكثير 
سيدا لايد سن أن تمدر به اللفة بومتها في :هن أو ف 
رن 

وقبل أن يقدم المرء على محاولة الحسم بين هذه 
النظريات المتضاربة» أو هذه المعركة من أجل فرض 


آرمسترونغ وشركاؤه» 1875)» ص 372- 376. 
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أولوية اللغة على الأسطورة أو الأسطورة على اللغة 
يتطلب المفهوم الأساسي عن الاستعارة التمحيص 
والتحديد. ويمكن للمرء أن يأخذها بمعناها الضيق» 
ا 0ك كرو امار ورا 
فحسب تحت اسم آخر يشبه الأول من بعض النواحي» 
ايان توما في هذه الحالة. تكون الاستعارة 
"تترحمة" أصيلة ؛ ؛ فالمفهومان اللذان تتحقق بينهما هما 
معنيان ثابتان ومستقلان» وفي ما بينهماء باعتبارهما 
المتتعار له (منن 2 وسصتصمع)) والمستعار منه ( كنامتصمع 
معنن 30). تقع العملية التصورية» التى تُحدث الانتقال 
من أحدهما إلى الآخرء ل د 
دلالنبا عن الآخر. وأي محاولة لسبر الأسباب النوعية 
لهذا الاستبدال المفهومي والاسمى» ولتفسير الاستعمال 
الواسع علد تخيو اسععتاي لهذا التمط من الاسفيازة 
(أي: المطابقة الواعية بين موضوعات متباينة على نحو 
صريح)» ولا سيما في الأشكال البداكية من التفكير 
والكلام» تفضي بالمرء رجوعاً إلى موقف جوهري من 
الفكر والشعور الأسطوريين. وقد قدم هاينز فيرنر» في 
دراسته عن أصول الاستعارة» حجة مقبولة للافتراض 
بأن هذا النوع المحدد من الاستعارة» أي مداورة فكرة 


6ظ1 


واحدة من خلال أعرفق» يعتمد على دوافع محددة تماما 
تصدر عن النظرة السحرية للعالمء رك ريا يزه 


بشرياك اناك الناك عي 


قن آذ عيذ الانحضئال الاسسارة سل ,ونويع 
بأن كلاً من الأفكار وقرائنها اللفظية هي كميات معطاة 
اندو انا فلا سكن البسدالا يعدن جل الشامد 
ببعضها الآخر إلا حين تكون هذه العناصر فى ذاتها ثابتة 
وامققين 14 اللا ةن كذ يدوي بو الايد الاك اللذئ 
يعمل مع مفردات معروفة سابقاً كمادة له» لا بد من أن 
يتميز بوضوح عن تلك "الاستعارة الجذرية" الأصيلة التي 
تشكل شرطاً للصياغة نفسها في المفاهيم الأسطورية 
وكذلك المفاهيم اللفظية. والحقيقة أنه حتى أكثر 
المنطوقات اللفظية بدائية تتطلب تحويل تجربة معرفية أو 
انفعالية معينة إلى صوت» أي تحويلها إلى وسط غريب 
عن التشورة انين سفقيل عتها اما +« تعلما يكن أن 
يظهر أبسط الأشكال الأسطورية فقط بفضل تحول ما 
ينقل انطباعاً معيناً من عالم الاعتيادي ارسي 
والمدنس» ويرتقي به إلى مستوى "المقدس". أي إلى 





1 تعطمقاء21 عع عوسستمكرتآ عنط ,تعمى117 تماعظ (1) 
.]6 74 .مم ,3 .مقطه .موء ,(1919 
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عالم "الدلالة" الأسطورية - الدينية. ولا ينطوي هذا على 
ردقل وي هو فى اليد عو إن جين در 
(و0هع/* م03 ماع وأمون]نمعن) ؟ فهو ليس مجرد نقلة من 
مقولة إلى أخرىء بل هو في الحقيقة خلق للمقولة 


والآت إذاأزاة الغج ان ايتسال؟ أ ابن تددن 
النمطين من الاستعارة يولّد الآخر؟ هل تتولد التعبيرات 
الاستعارية في الكلام عن وجهة النظر الأسطورية» أم 
على العكس من ذلك» تنشأ وجهة النظر هذه وتتطور 
على أساس اللغة؟ فإن التأملات التالية ستبين أن هذا 
السؤال هو فعلا خداع. لأنناء في المحل الأول» لا نهتم 
هنا بالعلاقة المنطقية بين "القبل" و"البعد"» بل بالعلاقة 
المنطقية بين أشكال اللغة والأسطورة على التوالى؛ 
بالطزيقة :التي يقوف ريا أحدهما وتيود الع قل أذ 
هذا اليد يكن آنا رن صنق بعاد لا حيبت ارد 
اللغة والأسطورة في تلازم أصلي لا فكاك من تنبع منه 
كلتاهما ولكنهما تصيران بالتدريج عنصرين مستقلين. 
فهما فرعان متباينان من الجذر الأبوي نفسهء ومن دافع 
الصياغة الرمزية نفسه. يصدران عن الفاعلية العقلية 
الأساسية نفسهاء أي تركيز التجربة الحسية البسيطة 
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وتقويتها. ففي تلفظات الكلام وفي التصويرات 
الأسطورية البدائية تجد العملية الداخلية نفسها اكتمالها: 
فكلتاهما نتاج توتر داخلي» وتمثيل لدوافع ذاتية 
واستثارات فى أشكال وصور موضوعية محددة. وكما 
كك أ وسو قائلاً: "لا يتحدد اسم الشيء بقرار إرادي. 
فالناس لا تبتكر المركب الصوتي الاعتباطي» لكي تقدمه 
كعلامة لموضوع معين» مثلما يفعل المرء مع العملة 
الرمزية. والاستثارة الروحية التي يُحَدنّها موضوع معين 
يقدّم نفسه في العالم الخارجي توفر المناسبة والوسيلة 
معا لتسميته. والانطباعات الحسية هى ما تتلقاه النفس 
من مواجهتها مع ما ليس بالتفس» وبالطبع» فإن غالبية 
هذه الانطباعات وأكثرها حيوية تجهد في أن تحصل على 
تعبير منطوق؛ فهي الأسس التي تقوم عليها الأسماء 
المنفصلة التي تجربها لماه المي 

والآن يتطابق هذا الكون طابقا تاماه سجة قشعة) 
مع تكون "الآلهة المؤقتة". وبالمثل» فإن ول 
الاستعارات اللغوية والأسطورية» على التوالي»؛ 
ستكشف عن نفسهاء حتى تُفَهّم القسوة السروحية 


12.3 بل لمق 2ع ]601 ,تعمعول] (1) 
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الفحيية: ة فيها فهساً مناسباًء فقط حين نتابعها راجعين 
إلى أصلها المشترك؛ أي إذا بحث المرء عن هذه الدلالة 
والقسوة في ذلك التركيز» وذلك "التكشيف" للتجربة 
الحمسية الستي تككمسن وراء جصيع الصياغات اللشوية 
والصياغات الأسطورية - الدينية على السواء. 


وإذا اتخذنا نقطة انطلاقنا مرة أخرى من المقابلة 
التي يقدمها التصور النظري أو 'الاستطرادي". فسنجد 
1 'الاتجاهمات" المختلفة التي اتَبعها نمو التصور 
المناتي (الاستطرادي) والتصور اللغوي - الأسطوري, 

سى التوالي, ؛ يمكن أن ترى بوضوح في نتائجها 
المتعددة. . فالأول يبدأ مع تصور ما فردي. واحد. 
نوسعه نحن» ونحمله إلى ما وراء حدوده الأصلية» 
بتصويره بمزيد فمزيد من العلاقات. والعملية العقلية 
المتضمنة هنا هي عملية إضافة تأليفية". أي جمع البحالة 
المفردة الاسم إكمالها فى الكلية. غدير أن الواقعة 
المنفصلة. ل لا تفقد 
هويتها وتحديدهاا| العيني الملموس. ٠‏ فهي تتناسب مع 
المجموع الكلي للظواهر. وتظل مع ذلك بمنأى عنها 
كشيء مستقل ومتفرد. . فالعلاقة المتنامية التي تربط إدراكاً 
فرديً بإدراكات أخرى لا تجعله يختلط بغيره ٠‏ فكل 
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"ع عينة" منفصلة من جنس ما "محتواة" في الجنس؛ 
و'يندرج " الجنس تحت نوع أعلن؟ كن يه اشاب 
أنها تظل متميزة» ولا تتطابق. وهذه العلاقة الأساسية 
يُعبّر عنها على نحو واضح ومعدً في المخطط الذي ينزع 
إلى استعماله المناطقة لتمثيل تراتب المفاهيم» ونسق 
التضمين والإدراج الذي يتوصلون إليه من خلال 
الأجناس والأنواع. هنا يتم تمثيل التحديدات المنطقية 
كتحديدات هندسية؛ حيث تكون لكل مفهوم "منطقته" 
الخاصة التي تنتمي إليه ويتميز بها عن سواه من العوالم 
التصورية. ومهما تداخلت هذه المناطق» وغطى بعضها 
على بعض أو تنافذت فيه» فإن كل منطقة تحتفظ 
بموقعها الواضح التحديد في الفضاء التصوري. فيحتفظ 
المفهوم بعالمه على الرغم من كل إضافاته التأليفية 
وتوسيعه؛ ولا تسمح العلاقات الجديدة التي قد يدخل 
فيها لحدوده بأن تنطمس» بل هي تفضي إلى تعرف أكثر 
اا 


والآن إذا قابلنا هذا الشكل من التصور المنطقي 
مسن طريق الأجناس والأنواع بالشكل البدائي للتصور 
الأيطووى:واللفري» ١‏ الاثنين يمثلان 
ميلين ممختلفين تماماً للفكر. ففي الأول منهما يحدث 
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امتداد يتركز في عوالم تتسع دائماً من الإدراك والتصور. 
فئ ين أننا نجد حصركة معاكسة ثماما للفكر تتسيب 
رمحود الي أسعور#«شويجوة لطر القابية لا 
واحدة. ومن طريق عملية الاستقطار هذه وحدها يتم 
العثور على الجوهر الجزئي واستخلاصه ليحمل النبرة 
الخاصة "للدلالة". ويتركز الضوء كله في نقطة بؤرية 
واحدة "للمعنى". في حين يظل كل ما يقع خارج هذه 
النقاط البؤرية للتصور اللفظي أو الأسطوري غير مرئي 
من الناحية العملية. وهو يظل "غير مؤشر" لأنه يظل» 
وبقدر مايظلء غير مزود بأي "مؤشر" لغوي أو 
أسطوري. ويسود عالم التصور الاستطرادي نوع من 
الضوء المنتشر؛ كلما تقدم التحليل المنطقي أكثر» امتد 
هذا الوضوح والإشراق أكثر. أما في العالم المثالي 
لالأسنطووة واللعنة فييالة ؤائما؟ إلى جوار تلك المواقع 

التي يصدر عنها الضوء الباهر» مواقع أخرى تبدو مدثرة 
بالظلمة الأعمق. وفي حين تتصبح بعض محتويات 
الإدراك مراكز قوة لفظية أسطورية» أي مراكز دلالة» 
فهناك أخرى تظلء إذا جاز للمرء القول» تحت ده 
المعنى. وهذه الواقعة» وهي تحديداً امم 
الأسطورية واللغوية البدائية تشكل وحدات " منقطة 
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الشكل": تفسر واقعة أنها لا تسمح بأي استفاضة في 
التمييزات "الكمية". وعلى التأمل المنطقي واكها أن يوه 
برفق نحو امتداد المفاهيم؛ وليس منطق القياس 
التقليدي في النهاية سوى منظومة من القواعد للجمع بين 
المفاهيم وتصنيفها وتركيبها. . لكن التصورات التي 
تتجسد في اللغة والأسطورة ينبغي أخذها لا في 
الامتداد» بل في الاشتداد؛ 0 ٠‏ بل كيفيًا. ٠‏ فيتم 
اختزال الكمية إلى مجرد خاصية عارضة» أو مظهر غير 
نادي 'وغير مم شيا ويسره اتتهوماك متطتيان + ثم 
إدراجهما تحت مقولة أعلى مباشرة بصفتها الجنس 
الأقرب» سماتهما المميزة على الرغم من العلاقة التي 
ثّقلا إليها. أما في الفكر الأسطوري - اللغوي فإن الميل 
المعاكس تماماً هو الذي يطغى. هنا نجد في العملية 
قانوناً يمكن تسميته فعلا بقانون تسوية الفروق الخاصة 
وإنهائها. فكل جزء من الكل هو الكل نفسه؟ وكل عيّلة 

من الجنس مكافئة للجنس بكامله. ولا يمثل الجزء ء الكل 
فحسبء أو العينة فئتها؛ بل هما يتماهيان بالكلية التي 
يدان اليها؟ لسى كترسيطات تساعد الفكر التأملى 
عيبا نا كمشررات مويله عكر قبا على لذ 
الكل ودلالته وفاعليته. وهنا يتذكر المرء بقوة المبدأ 
الذي يمكن أن نسميه بالمبداً الأساسي "للاستعارة' 
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اللفظية والأسطورية على السواء - أعني مبداً 
"الاسنواء قبل الكل" (00ا 0نم 5ندم) - وإنه لأمر 
مألوف أن يحكم هذا المبدأ التفكير الأسطوري برمته. 
ومّن ينقل أي جزء من الكل إلى قوته يكتسب بالتالي 
القوة» بالمعنى السحريء على الكل نفسه. أما أي دلالة 
يكتيتمها اعد المعني في بنية الكل وتماسكه. وأيّ 
وظيفة يحققهاء فهو أمر غير مهم نسبيأء وما يهم هو أنه 
مجان ا من الكل.». وارتبط بهء مهما يكن هذا 
الارتباط عرضيًاء وكفوا لآن يعير نفسه للدلالة والقوة 
0 0 ا 
رد فإه ل يحتاج إلا إلى امتلاك قلامة فر أو خحصاة 

شعر» أو لعابه أو برازه؛ بل إن طظله أو السكاضية أو إكان 
خطاه قد تنفع لتحقيق هذا الغرض. وقد حرص 
الفيثاغوريون على التوصية بتسوية السرير وتمليسه بعد 
الام سه عمس 


راع مطنعدآ تاعلقة لعامنان ,3 ,108 .م 5مطعلامعنامءط ,ومطء اطسو (1) 
.م ,(1922 ,قعداطاء6) مونأوناع] لمن عتعدك3 
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المفهوم المعني هنا ليس مجرد مفهوم عن المماثلة 
فحسبء بل هو تماه فعلي. فعلى سبيل المثال» إذا 
اكتدلك نمال الأمخسطاز على يردن الماء على الأرض 
لجذب المطرء أو أجريّ سحر إيقاف المطر بصب الماء 
على أحجار حمراء ساخنة حيث يتلاشى وسط ضجيج 
الهسهسة”!: فإن كلتا الواقعتين تدين في معناها السحري 
الحقيقي ليس لكونها ممثّلة فحسب» بل لكونها حاضرة 
فعلاً في كل قطرة ه ماء. فالمطر بصفته "قو 5" أسطوؤية 
و"شيطان" المطر يوجد هناك فعلاً» ككل لا ينقسم» في 
الماء المرشوش أو المتبخرهء فهو بالتالي ينقاد للسطوة 
اشح ْ 

تنسحب هذه العلاقة الغامضة التي تحصل بين 
الكل وأجزائه؛ إلى ما بين الجنس وأنواعه أيضاً؛ 
وكذلك بين الأنواع والأمثلة المتعددة. تهكا انفماء 
يختلط كل شكل تماماً بالآخرء ولا يقتصر الجنس أو 
النوع على أن يمثله عضو مفرد منهء بل هو يعيش 
ويتصرف فيه. وفي ظل التصور الطوطمي للعالم» إذا 
نظّمت الطواطم مجموعة أو قبيلة» وإذا كان أعضاؤها 





(1) انظر: ثلاثون سنة في بحار الجنوب» ص 7 اقتبسه فيرنر: أصول 
الاستعارة» ص 56. 
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الأفراد يستمدؤن أسماءهم من الطوطم الحيواني أو 
النباتي» فليس هذا مجرد تقسيم اعتباطي من طريق 
م ل ل ا بل هو 

اثستراك أصيل في الجوهر'". وفي نواح أخرى 
ا ا 0 00 
دائما وكأنه حاضر كليًّا ومؤثر كليًا. يعيش إله النبات أو 
شيطان النبات فى كل حزمة مفردة من الحصاد. ولذلك 
تقد شاد فديية ‏ لكنيا ها زالك متي ارين 
أن ترك آخر حزمة في الحقل؛ في هذه البقية تتركز 
نروة لله لمر «ريس ها بيب أن كين بخ النقة 
قافو وى متبيكر ولتق شود 'الكورا" رمي أن 
العدالارة يخصر» عل تعر 146 وزو ار 
في كل ساق وفى كل حبة ذرة. وربة الذرة المكسيكية 
تبكر كران" فى اعدريديا نش الساق الأخضر الغض» 
وفي شيخوختها حصاد الذرة؛ لكنها أيضاً كل عرنوس 
منفصل وكل طبق بعينه. وعلى غرار هذاء هناك آلهة 
متعددة لدى هنود "الكورا" تمثل بعض أنواع الزهور, 


لع لم10 طعطء15 101 از مم1 تكتيوء8 علط ,لإلناة نيم 5© (1) 
161 .مم ,(1922 ,عتتماع) 

بمتايع8) .لم 254 رعالنللاع1 لصن > 178210 بالتمطصمهة31 .0 (2) 
.2121 ,1 ,(1905)-1904 
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لكنها تكتسي بأرههان مفردة. ويصح الشيء نفسه على 
جميع المخلوقات السك توى "الكورا"؛ إذ عامل 
الزيز» والجد جد» والجرادة» والمدرعء ببساطة 
باعتبارها كليات متعددة مفردة"". لذلك إذا كانت 
اليلق القدمتة فسن واحداً من أهم أنماط الاستعارة 
باسم استبدال الجزء بالكل» أو العكس بالعكس» فمن 
بالغ السهولة أن نرى كيف يصدر هذا النوع من 
الاستعارة مباشرة عن الموقفف الجوهري للعقل 
الأسطوري. ولكن من الواضح افيا أن عنداك أشباء 
أخترى لدىئ التفكير الأسطوري حول الاستعارة أكثر من 
مجرد "ادال" عار» أو معجرد مجاز بلاغى للكلام ؛ 
فعا ةو لدامنها اللاحق مجرد استنساخ صرف يفهّم 


أسطوريًا بصفته تماهياً وتطابقاً أهاذ وات 7 


:0ك 





ائمة 2122 علط .موه :381 .م ,87 بأو بوباطه1© مذ ,ومتعءط عه3 (1) 
. +471 .مم ,1 .اهل بممتاتلءعم»8 


2( هذا هو الأكثر سداداً بوضوح إذا اعتبرنا أن الفكر الأسطوري 
والسحري ليس بالشيء الذي هو مجرد صورة» مادامت كل 
صورة تجسد "طبيعة" موضوعه» أي "نفسه" أو "شيطانه" انظرء 
مثلاء بج : السحر المصري» ص 56: "لقد قلنا سايقاً إن الاسم أو 
الصورة أو الشعار لإله أو شيطان يمكن أن يتحول إلى تعويذة ذات 
قوة لحماية من يرتديهاء وإن تلك القوة تظل ما دام الجوهر الذي 
يكونها باقيآء إذا لم ينطمس الاسم أو الشعار أو الصورة عنه. غير 
أن المصريين خطوا خطوة أبعد من هذا واعتقدوا أنه كان بالإمكان - 
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قٍِ ضوء هذا المبدأ الأساسي عن الاستعارة 
الأسطورية نستطيع أن نلم ونفهم» بوضوح أكبر إلى حر 
مناء-ها يسمّى في العادة بالوظيفة الاستعارية للغة. بل إن 
كوينتليان أشار إلى أن هذه الوظيفة لا تشكل أي جزء من 
أجزاء الكلام. لكنها تحكم الحديث الإنساني بأسره 
وتميزه: (56© 112اع1] كلامستنو10 لتاولننن معوم). و لكين 
إذا صحت هسه الحالة» أي إذا لم تكن الاستتعازة 
مأخحوذة بهذا المعنى العام مجرد تصور معين للكلام, 
بل يجب اعتبارها شرطاً من شروطه الجوهرية - فإن أي 
جهد يبدل لفهم وظيفتها يعيدنا إلى الخلف. مرة 
أخرى؛ نحو الشكل الأساسي للتخيل اللفظي. وينبع هذا 


> أن ينقل إلى صورة أي رجل أو امرأة أو حيوان أو مخلوق حي 
روح الكائن الذي يمثله وخواصه وصفاته. وكان تمثال الإله في 
المعبد يحتوي على روح الإله الذي يمثله. ومنذ زمن لا سبيل إلى 
تذكره اعتقد شعب مصر أن كل تمثال وشكل ينطوي على روح 
تسكن فيه". ومازال هذا الاعتقاد سائدا حتى اليوم لدى جميع 
الشعوب "البدائية". انظر مثلا هيشرويك: "بعض المعتقدات 
الإحيائية لدى الياويين في أفريقيا الوسطى البريطانية": "كانت 
الكاميرا التتصويرية في البداية مبعث فزع» وحين أديرت نحو 
مجموعة من السكان الأصليين تفرقوا في كل اتجاه وهم يطلقون 
صيحات الرعب... ففي أذهانهم أن "الليسوكا" أي (النفس) تتيحد 
ب "تشيويليلي" أو الصورة. وأن إزالتها عن لوح التصوير قد يعني 
إصابة الجسم الذي لا شكل له بالمرض أو الموت" (ص 89). 
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التخيل في النهاية من عملية التركيز نفسهاء أي ضغط 
لفظي مفرد. وإذا افترضنا أن هذا النوع من التركيز 
يحدث بفضل تجارب متعددة» وعلى امتداد خطوط 
متعددة» لكي يقدم مركبان تصوريان مختلفان النوع 
نفسه من "الجوهر" بصفته دلالتهما الداخلية التى تضفي 
عليهما معناهاء فيجب أن نتوقع عند هذه النقطة نفسها 
تقيمها؛ إذ مادام مالا يسمى لا وجود له في اللغة 
نساطة» بل يتحو إن أنديكون معثما تماما ‏ فإن أ 
و 
وتُحدث المشابهة في المعلم الذي تثبته اللغة جميء 
التباينات الأخرى بين الإدراكات المعنية لتضفي عليها 
المزيد من العتمة.» حتى تختفى تماما في النهاية. هنا مرة 
أخرى» يغتصب الجزء مكانة الكل» بل هو في الحقيقة 
يصير الكل ويتماهى به. وبفضل مبدأ "التكافق" قد تُعامّل 
الكنياقات اليس »قدو مسا بة ثماسا فى الاذر الك التحنين 
المباشر أو من منطلق التصنيف المنطقي باعتبارها 
متماثلات في اللغة؛» وهكذا فإن أي حكم يطلق على 
واحد منها قد ينقل ليطبّق على الآخر. يقول بروس في 
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فرزه للتفكير السحري المعقد: "إذا كان هندي "الكور|" 
صف الفراشات» بصورة عيفية كماما يضفتها طيورا: 
فإن هذا يعني أن جميع الخواص التي يلحظها في 
الموضوع تُصئّف وتّربط عنده على نحو مختلف تماما 
عما هو لدينا من وجهة نظرنا التحليلية العلمية””"". غير 
أن هذه العبشية الظاهرة في هذا التصنيف وتصنيفات 
أخرى تختفي حالما ندرك أن تكوين هذه المفاهيم 
الأولية يستهدي باللغة. وإذا افترضنا أن العنصر الذي 
يتأكد في الاسم ء وبالتالي في المفهوم اللفظي "'للطائر"» 
كسمة جوهرية هو عنصر "الطيران"» فإن الفراشة» 
وبفضل هذا العنصر ومن خلال وساطته تنتمى الفراشة 
إلى ضيب الطيورء وما زات لكاتنا بجع باسستمراز مكل 
هذه التصنيفات» التي تتناقض مع مفاهيمنا العلمية 
والضريية مين لجان والأنواع» “كنا هي الخال مئاد 
في تسمية "الفراشة' “في الالمانتة : قع عامط التي 
نُسمى في بعض اللغات الجرمانية نية "طائر الفراشة". وفي 
الوقت نفسه يستطيع المرء أن يرى كيف تستجيب مثل 
هذه "الاستعارات" اللغوية وترد بدورها على الاستعارة 
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الأسطورية لتبرهن أنها مصدر خصب دائم للأخرى. 
فكل خاصية مميزة أعطت ذات مرة نقطة انطلاق 
لمفاهيم متساوية وتسميات متساوية قد تنفع الآن في 
خلط الموضوعات التي تدل عليها تلك الأسماء 
ومماهاتها. وإذا ما تم التركيز في الصورة المرئية للبرق» 
كما تثبته اللغة. بخلق انطباع "أفعواني"» فإن من شأن 
هذا اق يحول ليوف إلى" أفى "وإ ذاتسميت الشميين 
"الطائر السماوي"» فإنها ستبدو حينئذ قوساً أو طائراً.. 
على :سبيل الكال » يصون إلة:الشمس في المجمع الإلهي 
المصري برأس عقاب؛ إذ لا توجد في عالم هذا الفكر 
تسميات مجردة» بل تتحول كل كلمة مباشرة إلى شكل 
أسطوري عيني ملموس» هو إله أو شيطان. وهكذا 
يمكن لأي انطباع حسي» مهما يكن غامضاً» إذا كانت 
تثبته اللغة وتحتفظ به» أن يكون نقطة بداية لتصور إله أو 
دلالة عليه. وبين أسماء الآلهة اللتوانية التي أدرجها 
أوشئن) عيدو إلنه الثلج (ونامعوجذ81) "الوماض", إلى 
جائب إله القطيعء "الهدار" (015ناة8)؛ وكذلك في 
علاقة مع هذين الإلهين نجد إله النحل (كتلانطئز8) 
"الطئّان" وإله الزلزلة (5لإلدعاءة2) ار وعندما 
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يدرك "الإله الهدّار" بهذا المعنى. ٠‏ لا يمكن أن يعرف إلا 

مقدتعا بأقتدعة متا فكان يسمع ب طبيعيا ومباشرة في 
فحوت الأسيد كد فى دي العاصفة وومومة الجدظ . 
ومرة أخرىء فى هذا الصددء تتلقى الأسطورة الحا 
الل د اللغة» كما تتلقى ذلك اللغة من 
الأسطورة. ويدل هذا التفاعل الدائم والتنافذ على وحدة 
المبدأ العقلي الذي صدرت عنه كلتاهماء إذ إنهما 
تشكلان مجرد تعبيرات مختلفة عنه» وتجليات ودرجات 
مختلفة له. 


ومع ذلك فإن هذا الاقتران يختفي في تقدم العقلية 
الإفسائة فيضا بيذ وكيا وتدو هت ا فيبدأ بالانحلال 
والتلاشسي؛ لأن اللغة لا تتتمسي حصراً إلى عالم 
الأسطورة؛ فهي تحمل في داخلهاء منذ بدايتها الأولى» 
قوة أخحرى» هي قوة المنطق. أما كيف تنمو كثافة هذه 
القوة بالتدريج» وتشق طريقها من خلال اللغة» فهذا أمر 
لا نستطيع تناوله هنا. ولكن في سياق هذا الارتقاء» 
يجري اختزال الكلمات شيئا فشيئا إلى حالة مجرد 
علامات مفهومية. ٠‏ وتوازي عملية الفصل والتحرير هذه 
عملية أخرى: فالفن» مثل اللغة يرتبط في الأصل 
ارتباطاً تامّا بالأسطورة. وتبدأ الأسطورة واللغة والفن 
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كوحدة عينية لا تنقسم» تنحل بالتدريج إلى ثالوث من 
الأنماط الس الروحي. وبالنتيجة» يعطى 
"للصور" الإحياء الأسطوري نفسه والأقنمة المادية نفسها 
التي أضفيت على ألفاظ الكلام الإنساني في الأصل» 
وعلى أي نوع من أنواع التمثيل الفني. وفي العالم 
السحري بالتحديد» ل مضحونا في كل 
كناك ميف اتسين ":31ا صو أ عفنا لاو 
وظيفتها التمثيلية الخالصة» وخصوصاً وظيفتها 
"الجمالية" إلا حين تنكسر الدائرة السحرية التي يحيطها 
بها الوعي الأسطوريء ولا تُعرف بصفتها شكلاً 
أسطوريًا سحريّاء بل كنوع محدد من الصياغة. 

ولكن على الرغم من أن كلاً من اللغة والفن 
يتحرران؛ على هذا النحو من تربتهما الأصلية للتفكير 
الأسطوريء فإن الوحدة المثالية الروحية للاثنين يعا 
تأكيدها على مستوى أعلى. وإذا كان على اللغة أن تنمو 
وتتطور إلى وسيلة للفكرء أوتمسيريقي ناسيم 
والأحكام» فإن هذا التطور لا يمكن أن يتحقق إلا بسداد 
ثمن استمرار ثراء التجربة المباشرة وامتلائها. وفي 


)1( حول مزيد من التفاصيل » انظر الجزء الثاني من كتابي : "فلسفة 
الأشكال الرمزية": وبالذات الصفحة 54. 
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النهاية؛ فإن ما يرك من المعنى العيني والمحتوى 
الشعوري الذي كانت تمتلكه ذات مرة هو أقل بكثير من 
مجرد هيكل عظمي. غير أن هناك عالماً عقلنًا واحداً لا 
تحتفظ فيه الكلمة بقوتها الإبداعية الأصلية فحسب» بل 
إنها تتجددها دائما؛ وتخضع فيه إلى نوع من الولادة 
الداكئمة التجدد. في إعادة تجسيد حسى وروحى. 
وتتحقق هذه الولادة المتجددة حين تصبح اللغة سبيلاً 
للتعبير الفني. وهنا تسترد امتلاء الحياة؛ لكنها لم تعد 
حياة تقيدها أغلال الأسطورة؛ بل هي حياة متحررة 
جمات: . وبين جميع أنماط الشعر وأشكاله» يبرز الشعر 
الغنائي ليكون المرآة التي تعكس بوضوح هذا التطور 
المثالي» لآن الشعر الغنائي لا يتجذر في الدوافع 
الأسطورية باعتبارها بدايته فحسب»ء بل هو يحتفظ 
بارتباطه بالأسطورة حتى في نتاجاته الأسمى والأصفى. 
والشعراء الغنائيون العظام؛ من طراز هولدرلين وكيتس. 
هم أناس تتفجر لديهم قوة البصيرة الأسطورية مرة 
أخرى في كثافتها الكاملة وقوتها المموضعة. لكن هذه 
الموضوعية تستغني عن جميع الضوابط المادية» فتعيش 
الروح في كلمة اللغة وفي الصورة الأسطورية دون أن 
تخضع لسيطرة أي منهما. فليس ما يعبر عنه الشعر 
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العناتتي بالنضونة - الكنيسة الأسيطورية فخ :الآلفية 
والعللاقات المجردة» بل يبرز عالم الشعر بمعزل عن 
كليهماء كعالم وهم وإيهام - ولكن في هذا النمط من 
الإيهام يستطيع عالم الشعور الخالص أن يجد منطوقه. 
والصورة الأسطورية» اللتان واجهتا العقل الإنساني ذات 
يوم بوصفهما قوتين واقعيتين صلبتين» تخلتا الآن عن 
كل دافع وفاعلية؛ وصارتا سماء منيرة ساطعة تتحرك 
فيها الروح دون عائق أو كابح. ولم يتحقق هذا التحرر 
لأن العقل يطرح عنه جانبا أشكال الكلمة والصورة 
الحسية» بل لأنه يعمل كلا هنيما كادائية لصالحه» 
ان مرحي جار درمتي اويا : وهو 
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اللغة والأسطورة 


ما العلاقة التي تربط بين اللغة والأسطورة؟ وإذا سلمنا بوجود اختلاف 
في كيفية فهم الشعوب للعالم, فهل مردٌ هذا الاختلاق إلى اللغة أم إلى 
الأسطورة؟ وبالتالي قل تسبق الأسطورة اللغة: آم تسبق اللغة الأسطورة؟ 
أمهما يصدران معأ من تبع مشترك؟ 

يعتقد كاسيرر آن اللغة, التي هي آداة الإنسان الأولى للعفل؛ تعكس 
الميل إلى صنع الأسطورة أكثر مما تعكس الميل إلى العقلنة والتفكير 
العقلي. فاللغة. التي هي ترميز للفكر, تعرض نمطين مختلفين تماماً من 
الفكر. لخن الفكر في كلثا الحالثين هو فكر قوي وإبداعي. فهي تعبّر عن 
نفغسها في شكلين مختلفين: أحدهما هو المنطق الاستدلالي. 
الاستظرادي, والآخر هو الخيال الإبداعي. يبدا الذكاء الإنساني مع التصور, 
الذي هو الفاعلية العقلية الأولى؛ وتبلغ عملية التصور دائثماً أوجها في 
التعبير الرمزي. فالتصور لا يثبت ولا يُحتفظ به إلا حين يتجسد في رمز. وهكذا 
فإن دراسة الأشكال الرمزية تقدم مفتاحاً لأشكال التضور الإنساني. وتكوين 
الأشكال الرمزية - سواء أكانت لفظية أم دينية أم فنية أم رياضية. أم أي 
نمط من أنماط التعبير - هو ملحمة العقل. ويبدو أن أقدم هذه الأنماط 
يتمثل في اللعة والأسطورة. وما دام مولد كلتيهما يعود إلى عصور ما قبل 
التازيخ. فإننا لا نستطيع أن نثبت عمراً لآ منهما؛ لخن هناك أسباباً كثيرة 
تدعونا لاعتبارهما مخلوقين توأمين. وقد انعكست الحدوس عن الطبيعة 
والإنسان في أقدم الجذور الافظية: فكانت العمليات التي ربما نمت اللغة 
من خلالها هي بعيتها العمليات المعبر عنها في تطور الأساطير. فهما 
ليستا المُقولات والقواتين لما يسمى ب"المنطق الاستطرادي" أي أشكال 
العقل؛ الث تكمن وراء كل من الحس المشترك والعلم. فالعقل ليسا 
عظية الإنسان البدائية, بل هو إنجازه. وتكمن بذوره - الخصبة التي هجعت 
طويلاً - في اللغة؛ وينبق المنطق من اللغة حين تبلغ نضجها أكبر الأنماط 
اللرمزية. 
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